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ANTAKYA VE TARSUS EKSENLÏ ILK DÖNEM 
HIRiSTIYANLIGINA BIR BAKI§ 


Prof.Dr. Mehmet AYDIN' 


Abstract 

An Inquiry into the Early Christianity Centered in Antioch and 
Tarsus 

Some regions are essentially significant in respect to the early Christian- 
ity. Among them are Nazareth, Bethlehem, Jerusalem, Galilee, Tiberias, Tar- 
sus, Ephesus, Selanik, Rome. After Jesus was crucified, Christians came to 
have been worried about their lives and, so started carrying on their activities 
related to the call to Christianity outside Jerusalem, which they had already 
been doing in secret. After the crucifixion, there appeared two regions as im- 
portant Christianity centers. Those are the Palestinian area excluding Jerusa- 
lem; Antioch, which is a gate opening to Asia and to over all the East. As the 
subject of the present study is the very central role of Antioch within the brief 
history of Christianity, I will examine the trajectory of Christianity’ s develop- 
ment in the exclusive context of Jerusalem, Antioch and Tarsus. 


Ilk dönem Hiristiyanlik tarihi icin bazi merkezler gercekten gok önem arz 
etmektedir: Nasira, Beytullahim, Kudüs, Galile, Taberya, Tarsus, Efes, Sela- 
nik, Roma v.s bu merkezler arasinda bulunmaktadir. Özellikle Hz. Isa döne- 
minde Hiristiyanlik igin propaganda alani Filistin bölgesiyle sinirli kalmistir. 
Isa’nin bizzat kendisi ve havarilerinin gok önemli gayretleriyle Hiristiyanlik, ilk 
dönem Yahudi-Hiristiyan gizgide devam ederken; iki önemli reaksiyonla kar§i- 
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ILK DÖNEM HIRiSTiYAHLIGINA BIR BAKI§ 


lasmistir: Birincisi, Yahudi fanatizmi idi. Ferisilerin ve Sadukilerin öncülük etti- 
gi bu fanatizm, ilk Yahudi- Hiristiyanlara kar§i gok büyük bir engel te§kil etmis- 
tir. Ikinci reaksiyon, yine Yahudilerin ki§kirtmasiyla tahrik olan Roma siyaseti 
idi. Ilk dönem Hiristiyanligi Konstantinin 313 yilinda yayinlayacagi Milan fer- 
manina kadar bu iki reaksiyonla daima karsilasmistir. Milan Fermanindan son- 
rada Yahudi reaksiyonu devam etmi§se de Roma baskisi kalkmistir. Ancak, 
bütün bu reaksiyonlara ragmen Havariler ve onlann talebeleri, Hiristiyanligin 
yayilmasi icin insanüstü gayretler göstermi§lerdir. Özellikle isa’nin, Roma valisi 
Platus’un kurdurdugu mahkeme karan ile “ölüme mahkum” edilmesinden ve 
Golgota tepesinde carmiha gerilmesinden sonra havariler, Kudüs’te ciddi bir 
tepki ve baskiyla kar§ila§mi§lar ve moralleri de iyici bozulmu§tur. Cünkü Isa, 
aralannda artik yoktu. Gerei Isa, üc gün sonra mezardan cikarak havarilere 
görünmeden, onlann arasinda kirk gün dolagmig 1 ve onlann toplantilannda 
hazir oldugu , kutsal metinler de bildirilmistir. 2 Yinede isa’nin carmihmdan 
sonra, Kudüs’te Hiristiyanlara bir korku düsmüs, zaten gizli olan davetlerini, 
Kudüs di§inda yapmaya yönelmi§lerdir. Bunun icin carmih olayindan sonra iki 
önemli merkez dikkat cekmektedir: Bunlardan birisi, Kudüs di§indaki Filistin 
bölgeleri, digeri Asya’ya ve bütün doguya acilan bir kapi olan Antakya bölgesi- 
dir. Ara§tirmamizin ana konusunun, ilk dönem Hiristiyanliginin kisa tariheesi 
icinde Antakya’ nin Merkezi rolü olu§u sebebiyle, diger bölgeleri disanda bira- 
karak, ilk dönem Hiristiyanliginin, Kudüs, Antakya ve Tarsus üzerindeki geli§- 
me seyrini kisaca anlatmaya calisacagim. 

Isa’nin garmihi ve istefan’in öldürülmesinden sonra Kudüs’te durum Hi- 
ristiyanlar igin vahim hale gelmisti. Hiristiyanligin Kudüs di§inda yayilmasi ve 
Kudüs baskisindan kurtulmasi gerekiyordu. Nitekim isa havarilere “ Kudüs’te, 
tüm Yahudiye’de ve Samiriye’de ve dünyanin dort bir bucaginda benim tanik- 
lanm olacaksimz.” demisti. 3 Kudüs’teki baski ve zulüm, havarilere bu yolu 
gösteriyordu. Resullerin i§leri’nden de anladigimiza gore, istefan’in öldürülme- 
siyle ba§layan baski sonucu dagilan imanlilar, Finike, Kibns ve Antakya’ya 
gitmi§ler, böylece havarilerin ilk muhataplan Yahudiler iken, o günden sonra 
Grekler de, imanlilann muhataplan olmu§lardir. Grekler de “Rab isa” ile ilgili 
mesajlari dinlemi§lerdir. Onlann arasindan da bircok ki§i Rab isa’ya inanmis- 


1 Matta: 28/6; Markos 16/1-10; Luka : 24/1-12, Yuhanna: 20/l-10;Markos 16/9-14 

2 Markos: 16/14; Resullerin I§leri 1/3 

3 Resullerin I§leri, 1/8 
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tir . 4 Antakya’daki bu yeni ihtida hareketi, Kudüs’teki Hiristiyan cemaatin dikka- 
tini hemen cekmis ve derhal Antakya’ ya BARNABA’ yi göndermiglerdir . 5 
BARNABA Antakya da yeni dogan cemaati görünce sevinmig ve onlarin daha 
iyi imanli olmalari igin gayret göstermig ve cemaate yeni üyeler katmak igin 
caba sarfetmigtir . 6 7 Antakya’ da Yahudilerin diginda Greklerden de imanlilar, 
Havariler topluluguna dahil oldugunda, St. Paul coktan Hiristiyanlik davasinin 
igine girmisti. Antakya’daki bu imanlilar cemaatinin gelecek vadetmesi, 
BARNABA’ya derhal St. Paul’le birlikte Antakya’da calisma arzusunu uyan- 
dirmistir. Cünkü Antakya, Hiristiyanligin ilk dönemlerinde, Roma imparatorlu- 
gunun üg büyük sehrinden birisidir. Böylece, Iskenderiye ve Antakya, Roma 
imparatorlugunun dogudaki en önemli sehirlerinden birisi olarak dikkat gek- 
mektedir. Hiristiyanligin ilk dönemlerinde Antakya birgok farkli kültürleri bag- 
nnda toplayan bir metropoldü. Yahudiler, Araplar, Persler, Grekler ve diger 
kavimlerin kültürleri Antakya’da kozmopolit bir ortam meydana getiriyordu. 
Antakya bu dönemde ahlaki zafiyetlerin mekani oldugu kadar, Roma ticareti- 
nin de önemli bir merkeziydi. 

Kudüs’ten sonra Hiristiyanligin Antakya’da kabul ve yayilma istidadi gös- 
termesinin arkasinda birgok nokta önem arz etmektedir: Bunlardan birincisi, 
Kudüs’teki baskilardan uzak sakin bir ortamin Antakya’da mevcut olmasi. Ikici- 
si, farkli birgok dinin Antakya’da yanyana bulunmasimn sagladigi toleransli 
ortam. Ügüncüsü, imparatorlugun merkezi olan Roma ile ulasimm Antakya’dan 
kolayca saglanmasi. Dördüncüsü, Ekonomik refahin Antakya’da huzurlu bir 
ortam meydana getirmesi. Besincisi, Kapadokya, Asya ve Akdeniz ülkeleri igin 
Antakya’nin bir giri§ kapisi teskil etmesi. Nitekim, Anadolu’ya, 
Mezapotamya’ya ve hatta Ege ve Yunanistan’a Hiristiyanligin yayilmasinda 
Antakya hep merkezi bir üst görevi üstlenmistir. Hangi Kültürden olursa olsun 
bu yeni inanci benimseyen herkese “Hiristiyan” ismi ilk defa Antakya’da veril- 
mistir. ' Havarilerin ve ilk Hiristiyan önderlerin sik sik bulustuklari ve yeni strate- 
jiler gizdikleri bir yer olan Antakya, yüzyillar boyu Hiristiyanlar igin bu ilk dö- 
nem kutsal hatiralannin merkezi olarak kabul edilmistir. Bu ilk dönem Hiristi- 
yanlik tarihi iginde Antakya, Yahudilerden ve Yahudi olmayan diger ïrklardan 
Hiristiyanligi kabul edenlerin bulundugu bir mekan olarak önem tasimaktadir. 


4 Rasullerin i§leri, 10/19-20 

5 Resullerin Ifleri, 10/22 

6 Resullerin Ifleri, 10/24 

7 Resullerin Ifleri, 1 1/24 
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Böylece Antakya’da Hiristiyan kilisesi iki ayri ïrktan olusuyordu: Birincisi, Ya- 
hudiler, ikincisi ise Romali Paganlardi. Yani, Yahudilikten Hiristiyanliga gelen- 
ler, putperestlikten Hiristiyanliga gelenler... Antakya’daki bu ilk Hiristiyanlarin 
durumu Resullerin Igleri’nde §öyle anlatihr: “ Olup bitenlerin haberi, Ku- 
düs’teki imanlilar topluluguna ulasti. Bunun üzerine imanlilar, Bamabayi An- 
takya’ya gönderdiler. Kutsal Ruhla ve imanla dolu iyi bir adam olan Barnaba, 
Antakya’ya vanp Tanri lütfunun meyvelerini görünce sevindi. Herkesi, candan 
ve yürekten Rabbe bagli kalmaya özendirdi. Sonuc olarak Rabbe daha bircok 
ki§i kazanildi .” 8 

Kudüs, baslangictan beri dini ve stratejik bir merkez görevi üstlenmistir. 
Isa’ dan sonra Kudüs cemaatinin bagina Yakup gecmisti. Yakup, Kudüs cemaa- 
tini yönetiyordu. Ancak Petrus, daima her konuda Yakup’a destek veriyordu. 
Belki de ilk Hiristiyan cemaatinin bagina Petrus’un degil de, Yakup’un gecmis 
olmasi onun daha ya§h ve Isa’ya kan bagiyla daha yakin olmasindandir. Fakat 
her ne olursa olsun, Petrus, Kudüs cemaatinin aktif ve sözü dinlenen bir üyesi- 
dir. Bunu her toplantida Petrus göstermistir. Havarilerin ilk defa Antakya’ya 
neden Barnaba’yi gönderdikleri de sorulabilir. Kutsal metinlerin ifadesine gore, 
Barnaba, “ Kutsal ruhla ve imanla” doluydu . 9 O, Kibnsli ve Levili idi. Asil adi 
Yusuf’tu. Barnaba, “cesaret verici” anlamina geliyordu. Cünkü, tarlasini sata- 
rak, parasini elcilerin emrine vermi§ti . 10 Yani Barnaba’ nin Antakya’ya gönde- 
rilmesi tesadüfi degildi. Nitekim Barnaba, misyon faaliyetlerini Antakya mer- 
kezli yürütmüstür. Sadece Barnaba, biraz karar vermede ve cesarette cekin- 
gendi. Belki de bunun igin, Tarsus’ta bulunan St. Paul’u Antakya’ya getirerek, 
misyon faaliyetlerinde kendisine destek vermesini saglami§tir. Ilk Hiristiyan 
misyon faaliyetlerinde Barnaba ve St. Paul uzun süre birlikte cahsmislardir. 
Hatta, §am yolunda gördügü Vizyonla, Hiristiyan imanhlarinin arasina katilan 
St. Paul’u, havarilerin arasina Barnaba sokmu§tur. St. Paul’un güven kazan- 
masinda Barnaba’ nin gayreti gok büyük olmustur . 1 1 Iyi bir dava arkadasi olan 
St. Paul’un yoklugu, onu rahatsiz ettigi ve Antakya’daki Misyon faaliyetinde 
ona ihtiyag duydugu igin, St. Paul’u Tarsus’tan, Antakya’ya getirmistir. Böyle- 
ce Antakya’da yeni bir dönem baslamis ve bir yil boyunca Barnaba ve St. 
Paul, orada bulunan Mesih’i kabul edenleri egitmisler ve ilk “Hiristiyan” ismini 


8 Resullerin Ifleri, 11/22-24 

9 Resullerin I§leri, 11/23-24 

10 Resullerin I§leri, 4/36-37 

11 Resullerin I§leri, 9/26- Bu konuda fazla bilgi igin bak: L. Cerfaux, 1’itineraire Spirituel de saint 
Paul, Paris 1968, s, 29 
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onlara vermiglerdir . 12 Burada Bamaba’nin nicin St. Paul’u bulmak ihtiyaci 
duydugu sorusu da somlabilir. Ancak bu sorunun cevabini vermek zordur. 
Belirtmek gerekir ki, Barnaba’nin St. Paul’e büyük hizmeti olmugtur. Cünkü St. 
Paul’un ilk Hiristiyan cemaatine dahil edilmesi ve orada itibara mazhar olma- 
sinda Barnaba’nin rolü büyüktür. Bu, St. Paul’un Barnaba’ya minnet duyma- 
sini saglamig olabilir. Diger yandan St Paul, tahsilli bir gahsiyettir. St Paul Tar- 
sus’ta Ibrani Universitesinde Hahamlik ve Helenistik Felsefe egitimi almistir. 
Orda Yunanca ve Ibranice ögrenmistir. Aynca Kudüs’te Gamalyel’nin yaninda 
Yahudi Fikih tahsili yapmistir. Bütün bunlardan dolayi yeni kabul ettigi Hiristi- 
yan mesajim daha ikna edici bir gekilde sunma gansina sahipti. Diger yandan 
Antakya’daki “kültürel zemin” St. Paul gibi alim birinin varligini zaruri hale de 
getirmig olabilir. Diger önemli bir sebepte Antakya, Hiristiyanligin ilk dönemle- 
rinden beri Yahudi fanatiklerinin yogun oldugu bir bölge idi. Yahudi cevreleriy- 
le Hiristiyanlarin yaptiklari tartigmada Barnaba yetersiz kalmig oldugundan 
dolayi St. Paul’e ihtiyac duymasi da ihtimal dahilindedir. Yine de Barnaba’nin 
St. Paul’u Tarsus’tan getirmesinin sebepleri gogaltilabilir. Bunlara St. Paul’un 
yeni dinde yalnizliga itilmemesi ve onu en iyi gekilde davaya kazanma gibi bir 
niyeti de olabilir. 

Hiristiyanligin ilk dönemlerinden beri Kudüs ile Antakya arasindaki hare- 
ketlilik sürekli devam etmistir. Nitekim o günlerde AGABUS adli birisi Ku- 
düs’ten Antakya’ya gelerek, “bütün dünyada §iddetli bir kitlik olacagini kutsal 
ruh araciyla bildirmistir . ” 13 Nitekim böyle bir kitlik Klavdiyus’un imparatorluk 
döneminde meydana gelmi§, Barnaba ve St. Paul Yahudiye’deki karde§leri 
igin yardim toplami§lar ve götürmü§lerdir . 14 Barnaba ve St. Paul’un 
Yahudiye’ye yardim götürdükleri bu dönemde Hirodes, Hiristiyanlara yeni 
baskilar uyguluyordu. Bu durumdan Yahudilerde gok memnundular. Zulümle- 
rin kaynagi Kral Hirodes Agripa I idi. Bu kral vaftizci Yahya’nin basini kestiren, 
Mesih Isa'yi yargilayan Kral Hirodesin yegeni ve büyük Hirodesin torunuydu . 15 
O, özellikle Ferisileri memnun etmeye cahsiyordu. Böylece Sanhedrin’i mem- 
nun etmis oluyordu. Hirodes Agripa I’in hedefi, Isa’nin havarileri ve onlann 


12 Rssullerin Ifleri, 11/23-24 St. Paul’un, ibranice ismi “Saut’dur. 

13 Resullurin I§leri, 11/27-28 

14 Resullerin I§leri, 1 1/29-30 

15 Büyük Hirodes: Romanin dostu ve müttefiki idi. Yahuda bölgesini M.0 37- M.S 4 yillari ara- 
sinda yönetmi§ti. Mesih isa’yi kastederek “ Yeni Kralin” dogdugunu i§iten Kral buydu. Bak: 
Matta 2/1-19 
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talebeleriydi. Bunun icin, Yuhanna’nin kardesi Yakub’u kilicla öldürmü§tü . 16 
Arkasindan Petrus’u tutuklatip hapse attirmisti. Ancak Petrus, mucizevi §ekilde 
kurtuldu. Bu olayi Petrus §öyle anlatmaktadir: “ Kendine gelen Petrus, “Rab- 
bin bana melegini gönderdigini §imdi gergekten anhyorum” dedi. O beni 
Hirodesin elinden ve Yahudi halkinin ugrayacagimi umdugu tüm belalardan 
kurtardi.” 17 Petrus gercekten bir mucizenin gerceklestigine §ahit olmu§tu. 

Muhtemelen bu olaydan kisa bir zaman sonra Petrus, Antakya’ya gelmi§ 
ve Antakya’daki ortamda inandigi mesajin propagandasini yapmaya baslamis- 
tir. Yukarida da belirttigimiz gibi Antakya kültürel ve dinler yönünden kozmo- 
polit bir metropoldü. Bu ortamda Petrus’un görevi “müjdeyi sünnetlilere bil- 
dirmekti .” 18 St. Paul’de mesaji “sünnetsizlere bildiriyordu .” 19 Galatyalilara mek- 
tupta bildirildigi gibi sünnetlilere elcilik etmek Petrus’un i§iydi. Diger uluslara 
elgilik de St. Paul’un göreviydi. 20 Bu konu, Galatyalilara Mektupta söyle ifade 
edilmistir: “ Toplulugun direkleri sayilan Yakub, Kefas ve Yuhanna bana bagi§- 
lanan lütfu sezdikleri zaman, ortakhgimizin i§areti olarak bana ve Barnaba’ya 
sag ellerini uzattilar. Diger uluslara bizlerin, Yahudilere ise kendilerinin 
gitmesini uygun gördüler.” 21 Buna gore Petrus Antakya’da Yahudilerin 
arasinda faaliyette bulunmustur. Ancak Petrus’un Antakya’da iki yüzlü bir ha- 
yat sürdügünü St.Paul §öyle anlatmaktadir: “ Ne varki Kefas Antakya’ya 
geldigi zaman, suglu oldugu icin ona acikca kar si geldim. Cünkü 
Yakub’un yanindan bazi adamlar geinreden önce Kefas, diger ulus- 
lardan olanlarla beraber yemek yerdi. Ama o adamlar gelince sünnet 
yanlilarmdan korkarak sünnetsizlerden uzaklasti, onlarla yemek ye- 
mez oldu .” 22 St. Paul’un ifadesine gore Barnaba bile onlann iki yüzlülügüne 
kapilmistir . 21 Bu cümlelerden anla§ilan Antakya’da Petrus’un sünnetli olmayan- 
larla zaman zaman birlikte yemek yedigi halde, Kudüs’ten gelen Hiristiyan ön- 
cülerin yaninda Petrus’un yemek yemedigini St. Paul belirtiyor. Bunun icinde “ 


16 Resullerin i§leri, 12/1-19 

17 Resullerin i§leri, 12/11 

18 Galatyayilara Mektup, 2/7 

19 Galatyalilara Mektup, 2/7 

20 Galatyalilara Mektup, 2/8-9 

21 Galatyalilara Mektup, 2/9 

22 Galatyalilara Mektup, 2/11-12, Yahudiler, Putperestlerle yemek yemezlerdi. Qünkü onlar, 
putlara kesilen hayvan, bogulmu§ hayvan etlerini ve kan yiyorlardi. Bunun igin Yahudilikte 
bunlar yasak oldugu igin putperestlerle yemek yemek yasaktir. Bak: Maimonide, le Liure des 
Commendements, Paris, 1990 

23 Galatyalilara Mektup, 2/13 
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Petrus’u” iki yüzlülükle itham ediyor. Petrus Yahudi oldugu icin Yahudi 
§eriatine gore, Putperestlerle yemek yemesi caiz degildi. Ancak Petrus’un, Ya- 
hudi oldugu halde,onlarla yemek yemesi, onlara yeni mesaji anlatma hedefine 
bagli idi. Yani onlan kazanmak icin onlarla yemek yemis olabilir. Fakat bu tavri 
St. Paul §öyle tenkit etmektedir: “ Müjdenin gercegine uygun davranma- 
diklarim görünce hepsinin önünde Kefas'a’ söyle dedim: Sen Yahudi 
oldugun halde Yahudi gibi degil diger uluslardan biri gibi ya§iyorsun, 
nasil olurda uluslan Yahudilesmeye zorlarsm. Biz Yahudi dogduk. 
Diger uluslardan olan “günahkarlar” degiliz. Yinede kisinin Kutsal 
yasanin gereklerini yapmakla degil; Isa Mesih’e olan imanla aklandi- 
gmi biliyoruz. Bunun icin bizde, yasanin gereklerini yapmakla degil; 
Mesih’e imanla aklanahm diye Mesih Isa’ya iman ettik. Cünkü hig 
kimse yasanin gereklerini yapmakla aklanmaz . 24 

St. Paul’e ait bu pasajdan o dönemde Antakya’daki Yahudi-Hiristiyan 
cizgideki gerilimi ögrenmis bulunuyoruz. Aym zamanda St. Paul’un yerlestir- 
mek istedigi dini zihniyeti de acikca görüyoruz. St. Paul’e gore insanin kurtulu- 
§u, “Kutsal yasanin gereklerini yapmakla degil, Isa Mesih’e olan imanla müm- 
kün olabilmektedir . 25 

Görüldügü gibi Antakya, Hiristiyanligin daha ilk ceyrek asrinda Hiristi- 
yanlik igin gok önemli bir metropol olmugtur. Bunun igin daha ilk dönemde 
Barnaba, Lukyus, Menahem ve St. Paul Antakya’ da ciddi bir faaliyette bu- 
lunmu§lardir. Bu faaliyete Petrus’un Antakya’daki üc kez ikametini de ilave 
edebiliriz. Antakya kilisesinin tesekkülünü saglayan bu öncülerin kültürel ve 
etnik yapilari da dikkat cekici bir durum gösteriyordu: Barnaba Kibrishydi. 
Simon Afrikahydi. Kirineli Lukyus’da Afrika kökenliydi. Menahem, Kral 
Hirodes Agripa’nin yakin dostuydu. St. Paul ise, Tarsus ve Kudüs’te egitim 
görmüs Roma vatanda§i olan bir Yahudi idi. Antakya’da ilk Hiristiyan kilisesi- 
nin öncüleri olan bu insanlar oruclu olduklari bir anda “Kutsal Ruh” , kendileri- 
ne §öyle seslenmigtir: “Barnabayla, Saul’u, kendilerini cagirmis oldu- 
gum görev icin bana ayirin ” 26 Böylece oruc tutup, dua yaptiktan sonra 
Barnabayla ile Saul’un üzerine ellerini koyup onlan, yolcu etmi§lerdir. Bu yol- 
culukta Barnaba ile St. Paul, Selefkiye gelerek, Kibns’a acilmislar ve Salamis’de 


24 Galatyahlara Mektup, 2/14-16 

25 Galatyahlara Mektup, 2/16 

26 Resullerin i§leri, 13/2 
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Yahudi havarlarinda konu§maya ba§lami§lardir. Kibris yolculugunda 
Yuhanna’da, onlarla beraberdi. 27 

Kibris’ a nicin bu yolculugun yapildigi da somlabilir? §üphesiz bu yolcu- 
luklar “Kutsal Ruhun” ilhami ile olmaktadir. Diger yandan Barnaba, Kibns’lidir. 
Antakya’da bircok Kibnsli ikamet etmektedir. 28 Yuhanna lakapli Markos’un 
onlarla beraber Kibns’a gidi§i ise, Yuhanna’ nin rehberlik etme ihtimaliyle acik- 
lanabilir. Ancak Yuhanna, yolculugu yanda birakarak Kudüs’e dönmüstür. 
Sebebi henüz tam olarak bilinmeyen bu dönü§, Kudüs’te noktalanmistir. 
Yuhanna’ nin, Barnaba ve St. Paul’u terk ederek ayrilmasi süphesiz bir kirginhk 
sonrasi olmugtur. Ancak bunun sebebi henüz bilinmemektedir. St. Paul ve 
Barnaba Perfe’den, Psidya Antakya’sina (Yalvag) gecerek orada Yahudilere 
vaaz etmigler, 29 daha sonra Konya’ya gelen St. Paul ve Barnaba. orada uzunca 
bir süre kalmiglar ve cesaretle vaaz vermi§lerdir. Bu konugmalar etkili olmu§, 
Yahudilerden ve Greklerden bircok ki§i imana gelmistir. 3 ' 1 Daha sonra Barnaba 
ile St. Paul, Likaonya’nin LISTRA ve DERBE kentlerine gelmigler ve orada 
faaliyet göstermi§lerdir. Halk yeni mesaja ilgi göstermemig ve Yahudilerde halki 
tahrik etmi§lerdir. Listra’da, St. Paul ve Barnaba’ya kar§i tepki gösterenlerin 
arasinda, Antakya ve Konya’dan gelen Yahudilerde vardi. Derbe’de birkac gün 
kaldiktan sonra St. Paul ve Barnaba Antakya’ya dönmüglerdir. Bu uzun seya- 
hatten sonra, Antakya’da anlatacaklan gok seyleri vardi. Antakya’da uzun bir 
süre kalan St. Paul ve Barnaba, Antakya’da gok farkli dini düsüncelerin ve 
ihtilaflarin Hiristiyanlar arasinda yayildigim ve büyük ihtilaflarin giktigini gördü- 
ler. Yahudiye’den gelen bazi ki§iler, sünnetsiz Hiristiyanlara “ Siz Musa’nin 
töresi uyarinca sünnet olmadikga kurtulamazsimz.” 31 diyorlardi. St. Paul ve 
Barnaba’ nin bu adamlarin fikirlerini gürütmeleri gerekiyordu. Bu konuda gok 
tartisma yaptilar. Ancak problem gözülemiyordu. Bunun igin Resullerin Isleri 
15/1 deki bu ifade üzerinde biraz durmamiz gerekiyor: Once, Antakya’da “Me- 
sih Imanlilarina” kar§i ciddi bir mukavemetin varligi dikkat gekmektedir. Bu 
mukavemetin ba§ aktörleri de fanatik bir Yahudi mezhebi olan Ferisi cemaa- 
tiydi. Ferisiler, Musa’nin seriatini siki §ekilde tatbik etmeyi hedefleyen bir ce- 
maatti. Hz. Isa’ da en gok Ferisilerle ugrasmisti. St. Paul’de ba§langigta bir Feri- 
siydi. “Sünnetsizlerin kurtulusa erisemeyecegi” seklindeki iddia, ferisiler tara- 


27 Resullerin i§leri, 13/4-5 

28 Resullerin i§leri, 4/36 

29 Resullerin i§leri, 13/13-52 

30 Resullerin Ifleri, 14/1-7 

31 Resullerin i§leri, 15/1 
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findan Hiristiyan cemaatinin icinde tutugturulan bir fitne olmustu. Antakya’da 
“Mesih’e Iman” edenler arasindaki bu tartigma yeni Hiristiyan cemaatini rahat- 
siz etmigti. Bunun üzerine Barnaba, St. Paul ve diger bazi imanlilar, bu konuyu, 
cemaat liderleriyle tartigmak üzere Kudüs’e götürmeye karar verdiler ve Ku- 
düs’e dogru yola ciktilar. Bu toplantinin miladi 47 ile 52 yillan arasinda yapil- 
digini kilise tarihleri yazmaktadir. 32 Kudüs toplantisi, Hiristiyanlik tarihinin ilk 
önemli toplantisini tegkil eder. Aslinda, Antakya’daki bu “Sünnet” konusunda- 
ki tartigma da yine, St. Paul’un sekille iman arasindaki degerlendirmesine da- 
yamyordu. Fanatik Yahudiler imandan daha gok gekille ugrasiyordu. Halbuki 
St. Paul, Isa’ya imam, her §eyin üstünde tutuyordu. I§te bu konu, Kudüs cema- 
at liderleri tarafindan yeniden ele ahniyordu. Kudüs toplantisinda Ferisi mez- 
hebinden Hiristiyan olanlar “Diger uluslardan inananlann sünnet olmasi ve 
onlara Musa’mn yasasina uymalarim buyurmak” gerekir diyorlardi. 33 Ancak 
toplantida ilk sözü alan Petrus, kendisinin Yahudi olmayan milletler arasinda 
müjdeyi duymalari igin, uzun zaman önce Tanri tarafindan segildigini ifade 
ederek, “ iman edenlerin annmistir. Biz de onlar da kurtulusa ermislerdir.” de- 
mistir. 34 Kudüs toplantisinda ikinci konusmayi Yakub yapmistir. Yakub da 
konusmasmda “ Kanimca, diger uluslardan Tanriya dönenlere, güglük gikar- 
mamahyiz. Ancak putlara sunulup murdar hale gelen etlerden, cinsel ahlaksiz- 
liktan, bogularak öldürülen hayvanlarin etinden, kandan sakinmalari gerektigi- 
ni onlara yazmahyiz.”dedi. Yakub burada Nuhiler’in prensiplerinden bazilarim 
sayiyordu. Yani bunlar, Hz. Nuh’un cemaatine emrettigi prensiplerdi. Böylece 
Yakub’un da iginde bulundugu Yahudi-Hiristiyanlar, Nuhï prensiplere inanan- 
lara toleransla yaklastiklanni göstermislerdi. 33 Kudüs toplantisi “Antakya’daki 
krizi” gözmüstü. Aslinda gok ciddi dini bir problem olan bu krizin gözümü, Hi- 
ristiyan cemaatine, yabanci uluslarin insanlannin girmesine izin veriyordu. Hat- 


32 Francis Dvornik.Konsiller Tarihijznik’ten Il.Vatikan’a, gev:Mehmet Aydin T.T.K.yay.Ankara 
1990, s.3 

33 Resullerin I§leri, 15/5 

34 Resullerin I§leri, 15/6-11 

35 Resullerin I§leri, 15/19-20, Nuhi kanunlari igin bak: Dictionnaire Encyclopedique du 
Judaïsme, Paris, 1996, s, 600, Nuhi Pensipler §unlardir: 

• Adil davranmak 

• Küfürden ve yalan §ahitlikten uzak durmali 

• Putperestligi reddetmek 

• Zinadan uzak durmak 

• Adam öldürmemek 

• Hirsizlik yapmamak 

• Canli Hayvandan et koparip yememek 
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ta burada diyebiliriz ki; Hiristiyan denilen toplumda iki önemli yapi dikkat ceki- 
yordu: Birincisi, Yahudilikten gelen Yahudi-Hiristiyanlardi. Bunlar, sünnetli 
insanlardi. Ikincisi, yabanci ïrklardan gelerek Mesih’e iman eden “sünnetsiz” 
insanlardi. Yahudi geriatinda gok önemli bir yer tutan “sünnet olma” konusu, 
Yahudi gevreleri dismdan gelenler igin gok gerekli olmadigi seklinde ki Kudüs 
toplantisi kararlan, Antakya’da Yahudi digi gevrelerden birgok insanin yeni 
mesaji kabul etmelerine imkan verdi ve Havariler daha önce tereddüt iginde 
yaptiklari misyon faaliyetine Yahudi olmayan gevrelerde hiz verdiler. Böylece 
Antakya dahil, birgok yerde Yahudilikten gelen Hiristiyanlarla, diger milletler- 
den gelen Hiristiyanlar yanyana yasamak durumunda idiler. Inanglan ve Me- 
sih’in onlari kurtaracagi, kardeslikleri konusunda bu iki cemaatin bir problemi 
yoktu. Ancak Yahudi dini yasalariyla, Putperestlikten gelen insanlar arasinda 
hala gözülmesi gereken birgok problem vardi. I§te bu problemleri Yakub’un 
Kudüs toplantisinda yaptigi konusma, kökünden cözmüstü. Hem Yahudiler- 
den, hem de baska milletlerden yeni Hiristiyan olanlarin dikkat edecekleri te- 
mel prensipler sunlardi: 

1. Putlara kesilen hayvanlarin etleri yenmeyecekti. 

2. Zinayasakti. 

3. Bogulmus hayvan etleri haramdi. 

4. Kan yemek haramdi. 

Yakup bu konusmasmda Yahudiler disinda Hiristiyan olanlan Nuhi ahlak 
kurallanna gore degerlendirmisti. Yahudi hahamlarina gore Nuh’un kanunlan, 
bütün insanligin uymasi gereken kanunlardir. Cünkü insanlik müsterek bir ata- 
dan gelmektedir. Maimonides’e (1138-1204) gore Nuh’un bu yedi kanunu 
evrenseldir. Yani her dürüst yabanci, dünyanin dindar insanlan arasina girebi- 
lir. Buna dayanan Yakub, sünnetsiz Hiristiyanlarin bu kuralara uymalari sartiy- 
la kurtulusa erebileceklerini, Kudüs toplantisinda belirtmistir. 

Kudüs toplantisi sonrasi Antakya’ya dönen St. Paul, Barnaba ve diger el- 
giler bu anlayisi Antakya’da yerlestirmeye galistilar. Artik Yahudi kökenli Hiris- 
tiyanlarla yeni Hiristiyan olmu§ ba§ka milletler arasindaki gerilim azalmis ve bir 
baris havasi meydana gelmisti. Aym havanin ba§ka yerlerde de olusmasi igin 
gaba sarf edilmesi gerekiyordu. Bu noktalar üzerinde durulduktan sonra, diger 
Yahudi yasaklari, Hiristiyan olan yeni milletleri pek alakadar etmiyordu. Yahu- 
di kökenli Hiristiyanlarla Yahudi olmayan Hiristiyanlarin sosyal ve dini konsen- 
süsleri bu noktalarda belirgin bir hale gelmisti. 
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Daha sonraki Hiristiyan misyon faaliyetleri igin Antakya, hep merkez ol- 
ma rolünü korumustur. Cünkü Antakya Kilisesi, Hiristiyanligin ilk dönemlerin- 
de ve sonraki dönemlerinde bütün dogu Hiristiyanligini icine alan bir kontrol 
ve propaganda merkezi tegkil ediyordu. Gerei Antakya Kilisesi, dini problemle- 
ri dogrudan Kudüs merkez te§kilatinin yöneticileriyle müzakere ediyordu. Bal- 
kanlara ve Anadolu’ya yaptigi bütün seyahatlerde St. Paul, seyahatinin hem 
baglangicini hem de dönügünü Antakya merkezli yapmigtir. Petrus ise, Antak- 
ya’ya üg defa gok önemli seyahatler yapmi§ ve Hiristiyanligin teskilatlanmasini 
saglamistir. Petrus ilk Antakya Seyahatinde, Antakya’ da kilisenin olusmasini 
saglamistir. 36 Petms, 44 yilinda Hirodes döneminde tutuklanmis ve daha son- 
raki iki yillik dönemde ikinci defa Antakya’ya gelmistir. Petms’ un Antakya’ya 
ügüncü seyahati, Kudüs toplantisindan sonra vuku bulmus, 53 yilindan 56 
yilina kadar tek basina Antakya’da kalmistir. 3 " Petrus gibi, Isa’nin en gözde 
havarilerinden birisi tarafindan kurulmus olan Antakya kilisesi; diger havariler 
tarafindan da yalniz birakilmamistir. Yuhanna, Thomas, bunlardandir. Petrus, 
Antakya’da yaptigi faaliyetlerden dolayi ve ilk Hiristiyan cemaatini olusturdu- 
gundun dolayi ilk Antakya patrigi olarak kabul edilmektedir. Antakya’ dan ayn- 
lirken, yerine vekil olarak Ignatius Nurani’yi 38 birakmistir. Anlasildigma gore 
Petrus, Yahudi Hiristiyanlann basina Ignatius’u birakmistir. Antakya’da diger 
milletlerden gelen Hiristiyanlar igin St. Paul’de, Evodius’u vekil birakmistir. 
Miladi 67 yilinda Petrus Roma’da idam edilince, Antakya’ daki Hiristiyanlan 
Evodius yönetmis, Neron, onu 68 yilinda öldürünce onun yerinede Ignatius 
(Nurani) gegmistir. Böylece Ignatius patrik olmustur. Ignatius (Nurani) Antakya 
kilisesinin ügüncü patrigidir. Nurani’ nin döneminde Antakya kilisesi, Yahudi ve 
diger milletlerden gelen bütün Hiristiyanlan bir gati altinda toplamis ve Hiristi- 
yan cemaati birlik iginde yasatmistir. 39 Ancak Roma imparatoru, Pers seferine 
giderken Antakya’ya ugrayarak, Nuranin faaliyetlerinden rahatsiz olmus ve 
Nurani’yi, Roma’ya mahkeme edilmek üzere göndermistir. Nurani, Antakya 
kilisesini, gok degerli bir hazine olarak birakmistir. Antakya kilisesinin Resullerin 
yolunda devami igin gok gaba sarf etmistir. 40 Bunun igin Antakya kilisesinin 


36 Severius Jacob Torna, Tarihül- Keniseti’s- Süryaniyeti’l-Antakya, Hollanda, 1989, 1 cilt, s, 56 

37 a.g.e, s, 56 

38 ignatius Nurani ismi verilmi§tir. Qünkü, o, Nur meleklerinin tesbih gektiklerini görmü§ ve bu 
tesbihi kilisede örnek olarak kabul etm§tir. Bunun igin ignatius Nurani denmiftir. Bak: Severius 
Jacob, s, 103 

39 Severius Jacob Torna, I, s, 103 

40 a.g.e, I, s, 104 
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ayin usulünün ilk Kudüs bagpiskoposu olarak kabul edilen Isa’mn kardesi 
Yakub’un Kudüs’te uyguladigi ayin usulü oldugunu kilise tarihleri yazmakta- 
dir. 41 Antakya Kilisesi, Resullerin hatiralari ve cabalariyla kumlduktan sonra, 
gok önemli görevler üstlenmig ve tarih iginde on iki metropolit ve yüz otuz yedi 
piskoposluk ile bölgenin en büyük kilisesi olmustur. Hiristiyanligin ilk döne- 
minde, Kudüs kilisesinden sonra, Hiristiyanligin yayilmasi ve yerlegmesi igin 
gok önemli rol üstlenen Antakya kilisesinin belli bagli özellikleri sunlardir: 

1 . Antakya kilisesi ilk Havariyyun kiliselerinden biridir. 

2. Kudüs toplantisinda alinan kararlar Nuhi kanunlanndan bir kis- 
mini te§kil ediyordu. Bu kararlarin hedefi , Antakya cemaatini ra- 
hatlatmakti. Ancak bu kararlar, ilk Hiristiyanlarin tamamimn ga- 
lama faaliyetlerine hiz vermistir. Cünkü Yahudi-Hiristiyanlara go- 
re Nuhi kanunlara inananlar kurtulusa ereceklerdir. 

3. Antakya, Yahudiye’deki kitlik ve sefalet iginde olan cemaate 
maddi destek toplamis ve onlann acilanni dindirmistir. 

4. Antakya kilisesi, Asya’ya, Roma’ya ve Mezopotamya’ya Hiristi- 
yanhgin yayilmasi igin ana üst görevi yapmistir. 

5. Hz. Isa’nin ve Resullerin dili olan Aramicenin yasamasi ve ayin- 
lerde kullanilmasini, Antakya Kilisesi saglamistir. 

Sonug olarak Antakya ve Tarsus Eksenli ilk dönem Hiristiyanhginin tarihi 
seyrinde öncellikle Antakya gok önemli bir rol üstlenmistir. isa’nin garmih ola- 
yindan sonra Kudüs cemaati baski ve takip altina girince, Antakya gok güvenli 
bir propaganda ve siginma yeri haline gelmistir. Bunun igin de isa’dan hemen 
sonra, Resuller bu bölgeye seyahat etmeye ba§lami§lar ve Antakya kilisesinin 
temelini Petrus, Barnaba ve St. Paul saglam gekilde atarak onu, bütün doguya, 
Asya’ya ve hatta Balkanlara Hiristiyanligin agilan bir kapisi haline getirmisler- 
dir. Hiristiyanligin ilk asrinda Antakya kilisesinin oynadigi bu ciddi rol olmamis 
olsaydi, doguda ve Asya’da Hiristiyanligin yayilma sansi olmayacakti. Bugün, 
Asya kitasinda ve Afrika’ da, kültürel ve dini varliklarini devam ettiren Süryani, 
Keldani ve Nestori Hiristiyanlannin varolmasinda Antakya Havariyyun kilisesi- 
nin kuruculan olan ilk Resullerin alm terleri, bitmeyen soluklan gok önemli rol 
oynamistir. §ayet bu dini gruplar, bugüne kadar gelebilmisse; bu, ancak ilk 
elgilerin Resullere özgü gabalannin bir eseri olmustur. 


41 Mor Ignatius Yakub. III, The Syrian Orthodox Church of Antioch, Hollanda, 1985, s, 2 





17 


LATIN ALFABESIYLE YAZILAN TEK SAMI DIL: 
MALTACA 


Prof.Dr.Tacettin Uzun 


Abstract 

The Only Semitic Language Written In Latin Alphabet: Maltese 

Maltese (Maltese language) is an interesting language, since it is written 
in Latin alphabet rather than Arabic alphabet although it takes its roots from 
Arabic. In this regard it is the only Semitic language written in Latin alphabet. 
In this article, first, it has been referred to Malta and her history in order to 
lighten the development of the language, and then given information on 
Maltese. 

Malta, Arapca, Latin alfabesi, Sami. 

Maltese, Arabic, Latin alphabet, Semitic. 


Maltaca, Arapca men§eli yani sami dillerdendir. Ancak Malta dili, latin 
harfleriyle yazilmaktadir. I§te bu özelliginden dolayi, Malta dilini inceleme ihti- 
yaci duyduk. Pek tabiï, onu tanimadan önce, konu§uldugu yere, yani Malta’ ya 
ve tarihine temas etmemiz yerinde olacaktir. 

Malta, Akdeniz’de Afrika’yla Sicilya arasinda bir ada olup Gozzo, 
Comino, Filfla ve Comminotto gibi kügük adalardan olu§an grubun en 
büyügüdür. Yunanca Melete ve Meleta, Arapca Malta denilmektedir. A. Mayr’a 
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gore, Libya asilli bir kökten gelmektedir. B. Rodanovsky’ye gore de, Arapca LUi 
fiilinden türemig yer ismidir. Anlami, “siginak, siginma yeri”dir 1 . 

Yüzölcümü 316 km. kare, nüfusu ise 354 000 dir. Bagkent la Valetta; din 
Katolik hiristiyanliktir. Commonwealth (Ingiliz Milletler Toplulugu) üyesi 
demokratik hürriyetci cumhuriyettir. Bagimsizhk tarihi, 21.9.1964 tür. Nüfusun 
290 000 i Maltaca, 40 000 i Italyanca, 10 000 i de Arapca konugmaktadir. 
Halkin 335 000 kigisi Katolik, 10 000 i Protestan, 5 000 i de Müslümandir. 

Adanin ilk sakinlerinin Libyalilar oldugu kabul edilmekte, bazi yerlerinde 
Fenike eserleri bulundugundan, buraya Fenikelilerin de geldigi anlagilmaktadir. 
Fenikelilerin adaya tanma elverigli toprak tasiyarak sik agacli bahceler ve 
cayirlar olusturduklari da rivayet edilmistir 2 . 

Greklerin adayi i§galleri m.ö. 757 ve 756 yillanna dogru olmalidir. Öyle 
anla§ihyor ki, Grekler zamaninda ada Melita adini almistir. Bu ismin, adadaki 
mükemmel baldan dolayi veya Doris ve Nere’nin kizlan Melite’nin gerefine 
verilmis olmasi muhtemeldir. 

Ada, Kartaca hakimiyetine girmis, bir süre de Gotlarin elinde kalmistir. 
Bizanslilarin da eline gecmistir. Benï Agleb 3 zamaninda, Müslümanlar 40 yil 
iginde, adayi üg defa kusatip 870 tarihinde zaptetmislerdir. 

On birinci ve on ikinci yüzyillarda, Malta, Sicilya krak Roger tarafindan 
zabtolunmus, yapilan baskilardan dolayi müslümanlarin gogu Afrika’ya 
gegmeye mecbur kalmislardi. Rodos’un Kanunï Sultan Süleyman tarafindan 
zabti üzerine Charles-Quint, Rodos’tan gikarilan Saint-Jean sövalyelerine 
Malta’yi vermisti. Malta, Sicilya’ya tabi olarak, bir tür cumhuriyet ve 
muhtariyetle idare edilmekteyken, bu sövalyeler zulmetmeye ve fanatik 
hareketlerde bulunmaya ba§lami§lardi. Yine Kanunï Sultan Süleyman 
döneminde Osmanli donanmasi uzun süre Malta’yi ku§atmi§, ancak Turgut 
Pasa’nin sehit olmasi üzerine ku§atmayi kaldirmisti. 1798 de Napoleon Misir’a 
giderken Malta’yi ele gegirdi. 1800 yilinda, Maltalilar birgok yabanci yardim 
sayesinde Fransa’nin tabiiyetinden gikarak, Ingiltere’nin himayesi altina girmi§, 


1 B. Roudanovsky, Du Dialede Arabe de Malte, Beyrut, Imprimerie Catholique, s.50. 

2 Muhammed Ferid Vecdt, Dairatu ma’arifi’l-karni’l-‘i§rin, Beyrut, 1971, VIII/417. 

3 Aglebtler: VIII. Yüzyil sonlarinda, Kuzey Afrika’da kurulan bir islam devletidir. Harun er-Re§id’in 
komutanlarindan Agleb oglu ibrahim’in bu bölgeye vali olmasi sonucunda kurulmu§tur. Devle- 
tin ömrü 112 yil kadar sürmü§bu süre iginde 11 hükümdar gelmigtir. Aglebi devleti, Tunus- 
Trablus dolaylannda kurulmugtu. Askeri gügten yoksun bir devletti. Ama uygarlikga ileriydi. 
927 yilinda Fatimiler bu devleti ortadan kaldirdilar. 
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1814 de imzalanan Paris anlasmasi, bu adanin Ingiltere’ye birakilmasim kabul 
etmigtir 4 . 

Malta ve tarihi hakkinda verdigimiz bu kisa bilgiden sonra simdi asil 
konumuza, yani Malta diline geciyoruz. 

Malta dili, Arapga’ dan türemis bir lehgedir 5 . Bu dil, Cezayir ve Tunus’ta 
konugulan bati lehceleriyle yakin akrabadir. Italyanca’mn Sicilya’da konugulan 
lehcesinden bircok öge alan Malta dili, Latin alfabesiyle yazilan tek Arapga 
kökenli dildir. 

Maltalilar, muhtelif unsurlarin karigmasindan meydana gelmig bir 
topluluktur. Esasen birgok ïrkin karistigi adada Arap hakimiyeti gok tesirli olmug 
ve Arapga, Malta dilinin olusumunda büyük bir rol oynamistir. Malta dilinin 
mengei, gok tartigilmigtir. Vassali, Bres, Cumbo, E. Caruana ve Preca gibi 
alimlerin, Malta dilinin menseini Fenike dilinde aramalanna karsilik, Gesenius, 
De Sacy, L. Bonelli, Stumme ve Nöldeke gibi alimler, bu dilin mengeinin 
Arapga oldugunu ileri sürmüglerdir. Malta dilinin bir Arap lehgesi oldugunu 
kabul etmek gerekir; dogu ve daha ziyade Magrib Arapga’ si ile benzerlik 
göstermektedir. Nitekim Michaud, Misir ve Suriye Arapga’sinin da Malta’ da 
konuguldugunu görerek hayret etmigtir. 

Dogu ve bati Arap lehgeleri arasindaki münasebetlerle Malta dilinde 
kaliplagmig halde bulunan aym kelimeleri görebilmek igin, bu dilin söz 
hazinesinin tetkikini beklemek gerekir. Adada Latin-Italyan ïrkinin üstün 
durumu, Italyan kültür ve medeniyetinin inkigafi bu dile ses ve cümle bilgisi 
hususiyetleri bakimindan tesir etmigtir. Latince ve daha dogrusu Italyan ca’ nin 
konugma dilindeki nispeti, Maltalilarin kültür dereceleriyle orantilidir 6 . 

Birkag asir önceye kadar Maltalilar bir alfabe kullanmazlardi. XVIII. 
Yüzyilda, Agius de Soldanis isminde bir Maltali bu lehge üzerinde galigti, daha 
sonralari bir Malta yazi sistemi kurma girigimlerinde bulunuldu ve bir ara Arap 
alfabesi kullanma egilimi belirdi. Fakat bazi harfleri tadil edilmig Latin alfabesi 
umumilegti. 


4 §emseddïn Samï, Kamüs-i A’lam, Istanbul, 1316, VI/4122. 

5 Ahmed Tal’at Suleyman, Malta, ‘ardun mücez li’t-tarïh ve’l-luga, Malta, 1980, Mediterranean 
Publishing, s.93. 

6 Aym yer. 
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Ahmed Faris es-Sidyak' adli Arap yazar, ana dilinin bozulmus olmasina 
da kizarak Maltaca’yi §u §iiriyle tarif eder 7 8 : 

py*ol CdA' ^LiTj jA~. AxJ Li Lj 

ol*j jr ,v>- L^jp 1 ^ j \ 

OLlLJl 'jij 0-U~i 4-ü jp L^ JJjJ I 4 I 0 I 

“Olmaz olsun böyle dil! Ne okunu§u var, ne de yazih§i. Sanki bebeksiz 
bir göz. Onun yapisi hakkinda zihinler kan§iyor ve bütün diller onu ifade 
etmekten aciz kaliyor. Kuyruklari ve ba§lan bozulmu§ bir Arapca, ortasi da 
Italyanca.” 

Ahmed Faris es-Sidyak, siirini, ayrica su cümlelerle aciklar: “Buradaki 
“kuyruk ve ba§lar” diye ifade edilen sözler, kelimelerin bas ve sonlarindan 
kinayedir. Muzarilik harfi, harf-i tarif (Jl) ve nün-i vikaye gibi ekler yerlerinde 
oldugu gibi durduguna gore, “Nicin onun bozuk bir Arapca oldugunu 
söyledin?” denilirse, cevabim §öyle olur: “Muzarilik harfi mutlaka kesrelidir. 
Harf-i tarif de öyledir. Zamir acik degildir. Cünkü onu vav gibi telaffuz 
ediyorlar.” 

MALTA ALFABESi 9 

TÜRKQE OKUNU§U ARAPQA KAR§ILIGI 

a \ + 

b v 

9 
d 


7 Ahmed Faris e§-§idyak (1804-1888): Lübnanli bir ediptir. Arap gazeteciliginin önde gelen lider- 
lerindendir. Lübnan’da dogmu§, IstanbuFda ölmügtür. Misir ve Malta’ya gitmigtir. Malta’da 
protestanligi benimsemif, Tunus’a da gittiginde de müslüman olup adini Ahmed’e gevirmigtir. 
Istanbul’a da giden yazar, orada el-Cevaib adh gazeteyi gikardi. Avrupa’yi dolagma imkani bul- 
mugtur. Arapga’nin ge§itli dallarindaki geni§ bilgisi ve üslubunun sadeligiyle dikkat gekmigtir. 
El-Casus ale’l-kamus, el-Vasita fl marifeti ahvali Malta vb. eserleri vardir. 

8 Ahmed Faris e§-§idyak, el-Vasita fi ma’rifeti ahvali Malta, Kostantiniyye, 1299, s.57. 

9 Joseph Vella, Learn Maltese Why not?, Malta, 1996, Valetta Publishing, s.2; Ahmed Tal’at 
Suleyman, s.102. 
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MALTACA 


Q 


S s L ^, a - 

T t O, J* 

U u 

V v - 

W v j 

X § j. 

Z z J 

Z ts - 

KAYNA§MALAR 

Aj=ay; Aw=aw; Ej=ey; Ew=ew; Iw=iw; G!i + i=ey veya ay 
(Arapca’daki ayn’in kesreli okunu§u); Gh + u=ow (Arapca’daki ayn’in 
zammeli okunu§u); Gh=kelimenin sonunda h; H= kelimenin sonunda h; Gh 
+ h= gift h 

Kelimenin sonunda geldiginde farkli okunan harfler: 

B = p; D = t; G = c; G = k; V = f; Z = s; i + Gh, h, h veya q = ie. 
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Maltalilar, §u harflerin telaffuzunda ayirim yapmazlar 10 : 

c-c = h 

a*~ ^ = s 

0 — ó - -h = t 

1 — * - J? - -k - d 

'9_ harfini, her yerde ^ olarak telaffuz ederler. Köylüler J 1 hemzeye 
cevirirler. ^ harfi kelimenin sonunda geldiginde asla telaffuz edilmez. Mesela, 
yi *>V, yi Lc- diye okurlar 11 . 

A’yi imale ederler, iee ve iie gibi okurlar 12 m ktieb olarak telafuz 

edilmesi gibi), p ve q seslerini yeni Latince ve Arapca kelimelerde kullanirlar 13 . 
Dilin §ekil bilgisi hususiyetleri de §unlardir: 

Müfret birinci §ahsin ön eki yerine n’nin kullanilmasi, Magrib lehceleriyle 
ba§hca benzerligini te§kil eder. Mesela, “yaziyorum’' anlaminda nikteb denilir. 
Vurgu gittikge kelimenin ba§ina gelme egilimini gösterir. Bu gün Malta’ da 
muhtelif lehceler vardir. Köylerde, bilhassa Gozzo’da, lehce daha ziyade eski 
Arapca’ ya yaklasir. H (^ , ^ ) ve g (^ ) gibi ba§kent la Valetta’da bilinmeyen 
sesler, Gozzo lehcesinde mevcuttur 14 . 

“OLMAK” FÜLiNiN gEKIMI 
Jien ragelBen (bir) erkegim. 

Int mara Sen (bir) kadinsin. 

Dan ktiebBu (bir) kitaptir. 

Dawk kotbaBunlar kitaptir. 

Int student?Sen bir ögrenci misin? 

Din dar?Bu bir ev midir? 

SIFATLARIN KULLANILI§I 
Ktieb gdidYeni bir kitap 
Mejda gdidaYeni bir masa 

10 Roudanovsky, s.10; Martine Vanhove, La langue maltaise, Harrassowitz Verlag, 1993, 
Wiesbaden, s.11; Gilbert Puech, Ethnotextes maltais, , Harrassowitz Verlag, 1994, 
Wiesbaden, s.4-6. 

11 e§-§idyak, s.60. 

12 Necd lehgesinde, elif ya harfine imale edilir. Mesela, l sj*> yi hevï gibi okurlar. 

13 Tekindag, VII/260. 

14 Aym yer. 
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Kotba goddaYeni kitaplar 
Ktieb interessanti Ilging bir kitap 
Ï§ARET ZAMÏRLERi 
MÜZEKKERMÜENNES COGUL 
Dan (Bu, §u) tl^Din «4 a Dawn «Yja 
D ak (O)dUi Dik dibDawk disJjï 
§AHIS ZAMÏRLERi 
Jien, jienaBen 
Int, intiSen 
Hu, huwaO 

Hi, Hija O (bayan) 

AhnaBiz 

IntomSiz 

HumaOnlar 

“OLMAK” FÜLiNiN OLUMSUZU 
M’iniex Ben ...degilim 

M’intix Sen ...degilsin 

Mhux O ...degildir 
Mhix O (bayan) ... degildir 
M’aiïniex Biz ... degiliz 

M’intomxSiz ... degilsiniz 
M’humiex Onlar ... degildir. 
HARF-iTARÏF IL 


Il-ktieb (kitap), il-mejda (masa), il-kotba (kitaplar), id-dar (ev), ix-xemx 
(günes), iz-zokkor (§eker). 

Görüldügü üzere, Arapca’daki gibi, kamen ve semsï harflere gore harf-i 
tarifin 1’si degi§mektedir. 

F tak na 1-bieb = Kapiyi actik. 

Morna d-dar= Eve gittik. 

QOK KULLANILAN BAZI EDATLAR 

Fi + il = Fil. Fil-kamra= Odada, odanin icinde 
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Bi + il = bil. Bil- ktieb= kitapla 

Ma’-I- il- mal-, Mal-istudent= Ögrenciyle birlikte, beraber 

Ta’ + il- tal-.Tal-kelb=Köpegin 

Sa + il- sal-, Sal-belt= §ehre kadar 

Minn + il- mill- . Mill-belt=§ehirden 

Ghal -I- il- ghall-, Ghall-habib = Dost icin 

Lil + il- lill-. Lill-qattus = Kediye 

Bh al + il- bhall-, Bhall-mara = Kadin gibi 

Fi +il- fil-, Fil-kamra= Odanin icinde 

Ghand= Ghandi: Bende (ben malikim), benim evimde 

Oir (KIEN) FÜLiNiN MAZiSÏNÏN (GEQMÏ§ ZAMAN) QEKIMi 

Kont (idim)konna (biz idik) 

Kont (idin)Kontu (siz idiniz) 

Kien (o idQKienu (Onlar idiler) 

Kienet (o (bayan) idi) 

Oir (KIEN) FÜLiNiN MAZiSÏNÏN OLUMSUZ QEKÏMi 
Ma kontx Ma konniex 
Ma kontxMa kontux 
Ma kienxMa kenux 

Ma kenitx 

LiT (KITEB) fiilinin MAZÏSÏNÏN QEKiMi 
Ktibt (yazdim)Ktibna (yazdik) 

Ktibt (yazdin)Ktibtu (yazdiniz) 

Kiteb (o yazdi)Kitbu (yazdilar) 

Kitbet (o bayan yazdi) 

viT (KITEB) FÏLÏNiN MÜZARÏSiNiN QEKiMi 
Nikteb 15 (yaziyorum) Niktbu (yaziyoruz) 


15 Görüldügü üzere, Magrib lehgelerindeki gibi birinci tekil §ahsm ba§ina “e” yani hemze yerine 
nun gelmektedir ve meksur okunmaktadir. Buna Arapga’da teltele denilmektedir. Temïm’e 
mensup Behra, muzaraat harfini mutlak olarak meksur okur. Oji gibi. Muzaraat 

harflerini meksur okumak §u anda Misir’da da yaygindir. 
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Tikteb(yaziyorsun)Tiktbu (yaziyorsunuz) 

Jikteb(o yaziyor)Jiktbu (yaziyorlar) 

Tikteb (o bayan yaziyor) 

LiT (KITEB) FiLiNIN MÜZARiSiNiN OLUMSUZ QEKiMi 
Ma niktibx Ma niktbux 
Ma tiktibxMa tiktbux 
Ma jiktibxMa jiktbux 
Ma tiktibx 

LiT (KITEB) FÜLiNiN EMRÏ 
Ikteb (yaz)Iktbu (yaziniz) 

LiT (KITEB) FÜLiNiN MÜZARiSiNiN GELECEK ZAMANI 

Nikteb (yazacagiz), sa nikteb, se nikteb, ser nikteb 

BiR §EYE GELECEKTE SAHiP OLMAK 

Ikolli (benim olacak) Ikollna 

Ikolloklkollkom 

Ikollu Ikollhom 

Ikolha 

Ornek: Ghandek tuffieh? Sizin elmaniz var mi? 

Le, ikolli ghada. Hayir, yok. Ama yarin olacak. 

soNug 

Bütün bu incelemelerden sonra, kesin olarak diyebiliriz ki Malta dili, A- 
rapca kökenlidir. Bu gün Malta’da konu§ulan dil, cesitli Arap ülkelerinde de 
konu§ulmaktadir. Daha da arastirildigmda, degi§ik gibi görülen ifadelerin hepsi, 
agklamasi yapilabilen lehce farkl ïliklaridir. Ancak, bozulan ve hakiki Arap- 
ca’dan uzakla§an seyler de vardir.§u tartismasizdir: Malta dili Arap harfleriyle 
yazilmamaktadir. Latince asilli dillerin onu fazlaca etkiledigi ve ona bircok ke- 
limenin girdigi de unutulmamalidir. 
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DIN- SIYASET ÏLI^KILERi BAGLAMINDA 
SE^MEN DAVRANI§LARI VE DIN 


Dog.Dr.Mehmet BAYYiGIT* 


Abstract 

Voter’s Attitudes and Religion Within the Context of Religion- 
Politics Relations 


Religion-Politics relations are still problematic field in the process of 
transformation of the traditional societies into modernity and even in the 
contemporary western societies. Putting aside the debates within the context of 
religion-politics relations, I wonder if there play role the religious attitudes in 
the political activities of the individuals. The researches of Election Sociology 
in the West have shown that religious factor has impact on the election and it is 
known that the religion is also the effective factor among the factors which 
determine the political attitudes of the body politic in the democratie 
administrations. In our country, as a result of reseaches made on the various 
social sections it has been found out that religion had role in political 
preferances. In these researches, it has been found out the relations between 
the religious beliefs and attitudes of the university youth and their voting 
attitudes. That’s why it can be said that the religious beliefs and attitudes of the 
university youth who are the most dynamic and more concerned for the 
administration of the country and its problems have explicit role in their 
attitude of voting. 


Selguk Üniversitesi Hahiyat Fakültesi Ögretim Üyesi. 




30 


SECMEN DAVRANI§LARI VE DiN 


Din-devlet ] siyaset ili§kileri tarih boyunca farkli §ekillerde tezahür etmis, 
bu ili§kilerin tipolojik ve toplumsal sonuclan ise, her toplumun kendine özgü 
sosyo-kültürel yapisi icinde bicimlenmistir. 

Ancak, gerek geleneksel toplumlarda, gerekse modern toplumlarda, 
problematik bir alan olarak önemini korumus, bu baglamda varilan sonuc iti- 
bariyle laik anlayisi benimsemi§ cagdas toplumlarda bile, bu ili§kinin bicimi, 
igerigi, sinirlan her zaman tarti§ma konusu olmus ve öyle görünüyor ki, bundan 
böyle de tarti§ilmaya devam edilecektir. 

Ku§kusuz, modern bati devletlerinde oldugu gibi, ülkemizde de hatta 
dünyanin diger ülkelerinde de uzun ve karma§ik bir tarihsel ve toplumsal sürec 
ve sürecler toplami sonucunda ortaya cikan, bir toplumdan digerine farkli geli- 
sim seyirleri takip eden bir toplumsal kurum ve sistem olan laiklik, bu tartisma- 
larda eri§ilmi§ bir merhaleyi ifade eder. 1 Geleneksel toplumlarin moderniteye 
gecis sürecinde, hatta cagdas modern bati devletlerinde de bu dönü- 
§üm/geli§im süreci farkli boyutlarda kendini göstermektedir. 

Sosyolojik perspektiften, din ve toplum kar§ilikh etkile§im icindedir. Top- 
lum dini, din de toplumu etkilemektedir. Bu sebeple toplumu dinden, dini de 
toplumdan tümüyle soyutlayabilmek mümkün görünmemektedir. Diger bir 
ifade ile, toplumsal talepleri olmayan bir din ile dinden büsbütün baglarini ko- 
parmi§ bir toplum olamayacagina gore, ili§kilerdeki problematik alanlarin var- 
ligini sürdürecegi de söylenebilir. 

Cok yönlü ve genis bir alan te§kil eden bu tarti§malar konumuz di§inda- 
dir. Kurumsal ili§kilerin tarti§masi bir yana, acaba bireylerin siyasal davrani§la- 
nnda dini tutumlari rol oynamakta midir? §u hususu acikca belirtmek gerekir 
ki, bir ülkenin siyasal sistem olarak laikligi kabul etmesi ba§ka, devletin anaya- 
sal ilkelerine gore kurulmu§ siyasal partilerden birini desteklemekte dinin etkili 
olmasi ba§ka bir seydir . 2 Dinde cogulculuk zorunlu olarak inancta tarafsiz bir 
devlete öncülük etmistir. Ancak, devletin bu tarafsizhgi, dinin harekete gecirme 
gücünün siyaset igin önemsiz oldugu anlamina gelmez. 3 Siyasal davranis ile 
dindarlik arasindaki ili§ki, devletin din konusundaki tavrina bagli degildir. Dev- 
letin laik olmasi, ülkede yasayan insanlarin siyasal tercihlerinde din faktörüne 


1 Onver Günay, Harun Güngör, Vehbi Ecer, Laiklik Din ve Türkiye , Adim Yay., Ank.1997, s. 9 - 
11 . 

2 Münir Ko§ta§, Universite Genqliginde Dine Baki§, TDV yay., Ank. 1995, s. 94. 

3 Günter Kehrer, Din Sosyolojisi , Qev. Semahat Yüksel, Kubbealti Ne§riyat, Ist. 1992, s. 97-98. 
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önem vermelerini veya inanc ve tutumlarini siyasal terdhlerine yansitmalanni 
engellemez. 4 

Bati’da secim sosyolojisi aragtirmalari, secimlerde dini faktörün etkisini 
gösterdigi gibi, 5 dini inanc ve görüglerin oy verme analizinin ba§ka faktörlere 
indirgenmesi mümkün olmayan önemli bir tortu kategorisini olugturdugu da 
tesbit edilmigtir. 6 Yine cagdas bati ülkelerinde, partilerin toplumsal temellerine 
ve parti bölünmelerine bakildiginda, din ile iligkilerinin derecesine gore, partile- 
rin üye ve secmen tabaninin olustugu görülmektedir. Yani, dindar bir Hiristiyan 
kolay kolay Sosyal Demokrat partiyi benimsemedigi gibi, ateist biri de Hiristi- 
yan partilere genelde oy vermemektedir. 7 Muhakkak, bireyi siyasal katilima / 
parti tercihine sevk eden, sosyo-ekonomik (gelir, egitim, meslek, cinsiyet, etnik, 
bölgesel...), psikolojik, siyasal bir gok etkenden sözedilebilir. Bunlann yanisira, 
siyasal katilmanin yönünü etkileyen faktörlerden biri de, kisinin dindarlik düze- 
yi ile ilgilidir. Birey, dini degerlere yasantisinda agirlik veriyorsa, bu degerlere 
daha yakin gördügü siyasal partilere yatkinlik gösterebilir. Nitekim, Bati Avrupa 
ülkelerinin gogunda rastladigimiz Hiristiyan partileri bu iliskinin kamtidir. 8 

Din ve siyasal davranis iliskileri söz konusu oldugunda, demokratik yöne- 
timlerde kitlelerin siyasal davranislanni belirleyen faktörler arasinda dinin de 
etkin bir faktör oldugu bir gergektir. Siyasal yapiya yansiyan toplumsal olgular 
arasinda dini de saymamiz gerekir. 9 Ne yazik ki, Türkiye baglaminda bu ger- 
gek uzun yillar fark edilememistir. Ülkemizde din-siyaset ili§kileri/din eksenli 
tartismalar Osmanli’dan günümüze sürekli gündemi i§gal etmesine ragmen, bu 
alanlardaki bilimsel galismalann - son yillarda artmakla birlikte - yeterliliginden 
sözetmek mümkün degildir. 

Dini inang ve tutumlarla oy verme davranisi arasindaki iliskilerle ilgili ya- 
pilan arastirmalardan yeri geldiginde, bulgulariyla kar§ila§tirmalar yapilacaktir. 
Degisik toplum kesimleri üzerinde yapilacak bu tür arastirmalar konunun ay- 
dinlanmasina katki saglayacaktir.Biz bu arastirmamizda üniversite gengliginin 10 


4 M.Emin Kökta§, Din ve Siyaset Siyasal Davran i§ ve Dindarlik, Vadi yay.; Ank. 1997, s. 252. 

5 Günter Kehrer, a.g.e., s. 252. 

6 §erif Mardin, Din ve ideoloji , iletifim yay., Ist. 1983, s. 25-26. 

7 M.Emin Kökta§, a.g.e., s. 215. 

8 iltsr Turan, Siyasal Sistem ve Siyasal Davram§, Der yay., ist. 1996, s. 83. 

9 Binnaz Toprak, “Türkiye’de Dinin Denetim I§levi”, Türkiye’de Politik Degi§im ve Modernle§- 
me. Alfa yay., Ist. 2000, s. 310. 

10 Ara§tirma, 2000 / 2001 ögretim yilinda Selguk Üniversitesi’nin gefitli fakülte ve yüksekokulla- 
rinda ögrenim gören son sinif ögrencilerinden alinan bir örneklem (2040) üzerinde yapilmiftir. 
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dini inanc ve tutumlariyla oy verme davraniglari arasindaki iligkileri tesbit et- 
meye cahsacagiz. 

Orneklerimize “Secim zamanlarinda oy verirken, oy verilen partinin/ poli- 
tikacinin dine önem verip vermedigine dikkat eder misiniz?” diye sordugumuz- 
da, % 41.5’inin olumlu yakla§tiklan, % 39.3’ünün bu özellige dikkat etmedikle- 
ri anlasilmis, % 19.2’sinin ise, bu konuda düsüncelerinin olmadigi, yani karar- 
siz bir tutum icinde olduklan görülmüstür. Genei olarak bakildiginda, örnekle- 
min birbirine gok yakin oranlarda olumlu ve olumsuz görü§ bildirdikleri görül- 
mügtür. Ancak ilgisiz / kararsiz olanlarin beste bir oranda olmalari dikkat geki- 
cidir. 

Unver Günay’in 11 Erzurum ve gevre köylerinde yaptigi bir arastirmasm- 
da; örneklemin geni§ bir bölümü % 49.7, politikacilar hakkinda karar verirken 
onlann dindar olup olmadiklarini gözönüne alirken, dikkat etmeyenler % 29.4, 
cevapsizlar ise, % 20.9’dur. 

Celalleddin Celik’in 12 Konya örnegi üzerine yaptigi bir arastirmasmda, 
arastirmaya katilanlann % 58.9’u oy verdikleri partinin dine önem vermesine 
dikkat ettiklerini belirtirken olumsuz cevap verenler % 30.8 oraninda olup, fikri 
olmadigini belirten kararsizlar % 10.3’tür. 

M. Emin Köktas’m 13 Izmir örnegi üzerindeki arastirmasmda ise; oy ver- 
digi partinin dine önem vermesine de dikkat edenlerin orani % 38.1, dikkat 
etmeyenlerin % 49.6, fikri olmadigini söyleyenlerin orani %11 olarak tesbit 
edilmistir. 

Arastirmamiz agisindan dikkate deger diger bir arastirma ise, Münir 
Ko§ta§’in 14 Ankara Universitesi Gengligi üzerindeki gahsmasidir. Buna gore 
örneklemin % 63.3’ü oy verdikleri veya verecekleri partinin dine önem 
vermesine dikkat etmezken, % 24.2’si dikkat etmektedir. Fikri olmayanlar ve 
cevapsizlar ise, % 12.4’dür. 

Degisik bölgelerde ve toplumsal kesimlerde yapilan bütün bu arastirma- 
larin oransal farkliliklarinin zaman, bölge, siyasal ortam , sosyo-ekonomik ve 
kültürel sartlar... gibi birgok nedenlerle analizlerini yapabilmek mümkündür. 


11 Onver Günay, Erzurum ve Qevre Köylerinde Dini Hayat , Erzurum Kitapligi yay., Ist. 1999, s. 
229. 

12 Celallettin Qelik, §ehirle§me ve Din, Qizgi Kitabevi yay., Konya 2002, ss. 314 - 315. 

13 M.Emin Kökta§, Türkiye’de Dini Hayat , I§aret yay. Ist. 1993, s. 185. 

14 Münir Ko§ta§, a.g.e., s. 97. 
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Ancak, ortak olan bir husus vardir ki, o da; dinin siyasal terdhlerde rolünün 
oldugudur. 

Ara§tirmalarin gerek oy verilen partinin dine önem vermesi, gerekse poli- 
tikacilann dindarligina bakilmasi hususundaki olumlu davram§larin, degi§kenler 
acismdan elde edilen bulgularinda ortak noktalar vardir. Bu olumlu davram§ 
kirsal kesimde kendisini daha güclü gösterirken, egitim düzeyi acismdan, egitim 
düzeyi yükseldikce azalmaktadir. Gelir düzeyine gore de, üst sosyo - ekonomik 
düzeyden alt tabakalara dogru inildikce, oy verilen partinin dine önem verme- 
sine dikkat etmede arti§, olumsuz tutumda da düsüs vardir. 

Bu ara§tirmada de benzer sonuclar elde edilmi§tir. Ayrica, örneklemimi- 
zin özellikleri itibariyle; bilim alanlan, yas, cinsiyet, sosyo-ekonomik düzey, aile 
dindarligi ve dini pratikleri yerine getirme §iddetiyle, siyasal davrani§lan arasin- 
da anlamli ili§kiler tesbit edilmi§tir. 

Dine önem veren parti veya adaya oy verip vermemeyle, ögrencilerin 
ögrenim gördükleri bilim alanlan arasindaki ili§kilere bakildiginda; yüksek din 
ögrenimi gören ve dini ileti§imin en yogun bir §ekilde ya§andigi Ilahiyat ögren- 
cilerinin, dine önem veren parti veya politikacilara oy vermeye daha fazla (% 
62.1) egilimli olduklan gözlenmektedir. Olumsuz (% 40.2) ve kararsiz (% 22.4) 
tutumda ise Fen Bilimleri ögrencileri digerlerine gore daha fazladir. Bu ögrenci- 
leri, Sosyal Bilimler ve Saglik Bilimleri ögrencileri izlemektedir. 

Ya§ degi§kenine gore; ögrencilerin ya§lan ilerledikce kararsiz/ilgisiz tu- 
tumlarin (21 ve alti % 24.3 ; 25 ve üzeri % 12.0) önemli oranda kararliliga 
dönüstügü, yine 25 ve üzeri yas grubunun olumlu tutumda (% 49.2) digerleri- 
ne gore daha fazla olduklan gözlenmistir. 

Cinsiyetle dine önem veren parti veya adaylara oy verip vermeme ara- 
sinda da anlamli bir ili§ki vardir. Erkekler olumlu tutumda (% 42.2) daha fazla 
iken, kizlann kararsiz/ilgisiz tutumda (% 22.5) erkeklerden daha fazla olduklan 
dikkati cekmektedir. Genei olarak kizlann politikaya erkeklere gore daha az ilgi 
gösterdikleri söylenebilir. 

Ailelerin sosyo-ekonomik düzeyleri itibariyle konumuza bakildiginda, üst 
(zengin) aile cocuklannin olumsuz tutumda (% 60.0) ve kararsizlikta (% 20.0) 
en yogun olduklan, alt (fakir) tabakalara inildikge kademeli bir sekilde, olumlu 
tutumlarin arttigi gözlenmistir. 

Dine önem veren parti veya adaylara oy verip vermeme ile ögrencilerin 
ailelerinin dindarlik düzeyleri arasinda anlamli bir ili§ki bulunmu§tur. Dindar 
ailelerin cocuklan olumlu tutumda (% 52.0) en yüksek orani olu§tururken, din- 
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le az ilgili veya ilgisiz ailelerin cocuklari olumsuz (% 71.4) ve kararsiz/ilgisiz (% 
23.8) tutumda daha fazladir. 

Diger önemli bir farklilagma da, ögrencilerin hayatlannin en uzun döne- 
mini gecirdikleri ve üniversite ögrenimi diginda halen ikamet ettikleri yerlesim 
birimleriyle ilgilidir. Konyali ögrenciler harig, diger büyük gehirlerden gelenler 
olumsuz, kücük §ehir veya kasabalardan gelenler olumlu tutumda daha fazla- 
dir. Yaganan yerlegim biriminin Türkiye genelindeki bölgelere dagilimi agisin- 
dan bakildiginda, oyunu verirken partinin veya adayin dine önem verip ver- 
medigine dikkat etmedigini belirtmede, sirasiyla Ege, Dogu ve Güneydogu 
Anadolu ile Akdeniz bölgelerinde yogunlasirken, olumlu görü§ belirtenler yo- 
gunluk sirasina gore, Ie Anadolu, Marmara ve Karadeniz bölgelerinde ya§ayan- 
lardir. 

Konumuzun degi§kenler acismdan gösterdigi bu farklila§malann yanisira, 
acaba genclerin secmen olarak davrani§larinda dindarliklannin bir rolü var 
midir? Genclerin Allah’a inanc ve dini pratikleri yerine getirme dereceleriyle, 
siyasal partilere oy verme davrani§lan arasinda bir ili§kinin oldugu varsayimin- 
dan hareketle, öncelikle Allah’a inanc durumlari ile dine önem veren parti veya 
politikacilara oy verip vermeme arasindaki ili§kilere bakabiliriz. 

Orneklemi olusturan ögrencilerin Allah inanciyla ilgili tutumlanyla, dine 
önem veren parti veya politikacilara egilim göstermeleri arasinda yakin bir ili§ki 
bulunmaktadir. Genclerin inanc prototipleri perspektifinden bakildiginda; 
Taklitgi (% 80.0), ïnangsiz (% 71.9), §üpheci (% 66.4), Ilgisiz (% 60.0) bir tu- 
tuma sahip olanlar, dine önem veren parti/politikacilara, cogunlukla iltifat et- 
mediklerini belirtirken, kararsiz ve ilgisiz cevaplarda da yine aym gruplar daha 
fazladir. Olumlu cevap verenler daha gok Allah’a inananlardir (% 49.5). Iman 
esaslarina inanma - inanmama bakimindan elde edilen veriler de aynidir. 
Allah’a inandigini belirtenlerin yaklasik ügte birinin, oy verirken parti veya poli- 
tikacilann dine önem vermelerine dikkat etmem seklinde görüs belirtmeleri de 
dikkat gekicidir. 

Namaz kilma ve sikligi kriterine gore ölgülen dindarlikla dine önem veren 
parti tercih etme arasindaki ili§kilerde; hig namaz kilmayanlarin gogunlugu (% 
64.4), parti/politikacinin dine önem vermesine dikkat etmedikleri, devamli na- 
maz kilanlann (% 59.1)’i bu hususu dikkate aldiklanni, arasira namaz kilanlann 
ise, her iki durumda yakla§ik oranlarda olup, kararsizlikta digerlerine gore daha 
fazla olduklari tesbit edilmistir. 
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Ome tutma ve sikligi ile dine önem veren parti tutma ili§kilerinde de du- 
rum namazla benzerlik arz etmektedir. Yine, hig oruc tutmayanlann (% 66.3)’ü, 
arasira oruc tutanlann (% 79.1)’i olumsuz görüs belirtmekte, Ramazan ayinin 
tamaminda oruc tutanlann ise yaklagik yansi (% 47.7) dine önem veren parti 
ve politikacilan tercih etme egilimi göstermektedir. 

“Dini inanc ve pratiklere siki bir bicimde bagli olanlann daha gok dine 
deger verdigi igin parti tutma egilimi gösterdiklerini” belirten Onver Günay, 15 
arastirmasmda, deneklerin dine bagliliklarinin siddetiyle, siyasal davranislann- 
da dini inang ve kanaatlardan etkilenme durumlari arasinda yakin bir iligkinin 
bulundugunu gözlemlemistir. Benzer bir sonug Celalettin Celik’in 16 arastirma- 
sinda da görülmektedir. Orneklemin kendi dindarliklariyla, partilerinin dine 
önem vermesine dikkat etme tutumuyla bir kargilagtirmasim yapan arastirmaci, 
partilerinin dine önem vermesine dikkat edenlerin en yaygin oldugu kategori, 
kendilerini “gok dindar” olarak tammlayanlarda % 71.4, “orta derecede din- 
dar” olarak tammlayanlarda % 63.2 ile “dine kargi az ilgili” olanlarda % 22.9 
oraninda oldugunu tesbit etmektedir. 

“Dine baglilik ve dini pratikleri yapma düzeyi insamn siyasal hayata ka- 
tilmasinin yönünü ve siyasal partilerden beklentilerini etkileyen önemli bir fak- 
tör” oldugunu belirten M.Emin Kökta§, 17 dini pratikleri yerine getirme sikligi ile 
parti üyeligi arasinda anlamli iliskiler bulundugunu dönemin siyasal partileri 
nezdinde aynntili olarak anlatmaktadir. 

Konumuzla ilgili verecegimiz diger bir örnek, Üstün Ergüder’in arastirma- 
sidir. 18 Ülkemizde 1950’lerde gok partili demokratik siyasal düzene gegilmesiy- 
le, destek saglamak igin politik partilerce dini sembollerin sikga kullamlmaya 
baglandigini, 1970’lerdeki Türk siyaset hayatimn ilging bir boyutunun da dinin 
öneminin gittikge artmasi oldugunu ifade eden Ergüder, 1977 segim öncesi 
yaptigi arastirmada parti tutma üzerinde dinin etkisini de ara§tirmi§, namaz 
kilma ve sikligi ile parti tereihi arasinda anlamli sonuglar bulmustur. Arastirma- 
ya gore, daha dindar olanlar AP’yi desteklemekte ve dindarlik faktörü azaldik- 
ga AP’nin destegi de bununla dogru orantili bir gekilde azalmakta fakat bunun 
yamsira CHP destek kazanmaktadir. Bu bulgu CHP’nin laik ve kemalist gele- 


15 Ünver Günay, a.g.e., s. 230- 231. 

16 Celalettin Qelik, a.g.e., s. 318. 

17 Bkz. M.Emin Kökta§, Din ve Siyaset, s. 206, 229-232. 

18 Üstün Ergüder, “Türkiye’de Degi§en Segmen Davrani§i Örüntüleri”, Türkiye’de Politik Degi- 
§im ve Modemleqme, Alfa yay., Ist. 2000, s. 302 - 303. 
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negine uygun bir görüntü cizmektedir. Aym ara§tirmaya gore, toplam oyun % 
16.4’ünü olusturan dindar kesimin kücük partilere destek verdigi ve bunlann 
icinden % 63.3’ünün ise MSP’yi destekledigi anla§ilmaktadir. 

Burada önemli bir hususa i§aret etmede yarar vardir. Bireylerin oy verir- 
ken dine önem veren parti veya politikacilara egilim göstermesi, ba§ka bir ifade 
ile bireyin dini inanc ve tutumlannin siyasal tercihlerinin yönünü etkilemesi 
ayri, politikacilarin parti veya ki§isel cikarlari icin dini / dince kutsal sayilan de- 
gerleri kullanmasi ayri bir durumdur. Toplumun bilinclenmesiyle bu konudaki 
duyarliliklari artmaktadir. Nitekim, toplumun en dinamik kesimlerinden olan 
üniversite gencligi üzerine yapilan bir arastirmada, 19 bu konu, örneklem gru- 
bunun din ve siyaset anlayisim anlamaya yönelik sorulan iki farkli soruya veri- 
len cevaplarda belirginlik kazanmaktadir. “Nasil bir din tercih edersiniz?” soru- 
suna dinin siyasi ve ideolojik yanina önem verdiklerini belirtenlerin orani % 
17’dir. Buna kar§ihk deneklerin geri kalani yani büyük cogunluk dinin siyasete 
alet edilmesinden yana degildir. “Secimlerde siyasi tercihinizi kullanirken oy 
vereceginiz siyasi partinin dinle ilgili tutumunu gözönünde bulundurur musu- 
nuz?” sorusuna verilen cevaplar ise; Her zaman % 10, Cogu zaman % 56, 
Arasira % 29, Hicbir zaman % 5’dir. Buna gore; yukandaki bulgunun aksine, 
siyasi partilere oy verirken onlarin dine kar§i tutumlari da önem tasimaktadir. 
Ara§tirmaci birbirine ters gibi görünen sonuclann, deneklerin bu konudaki tu- 
tarsizhgindan gok tutarliligini gösterdigini, yani deneklerin dinin siyasete alet 
edilmesine kar§i olduklari gibi, din dü§manligi yapilmasina da kar§i olduklari 
yorumunu yapmaktadir. 

Yine benzer bir ara§tirmada 20 da, dinin devlet sistemini yönlendirmesini 
zararli bulanlann orani % 67.91 ’dir. Bu görü§e katilmayanlarin orani % 
18.39’dur. Ara§tirmaci, “yukandaki verilere gore, din - devlet ili§kileri yönün- 
den laikligin büyük bir cogunluk tarafindan kabul edilmi§ oldugu anlasilmakta- 
dir.” degerlendirmesini yaptiktan sonra, farkli dü§ünenlerin olmasinin yanisira, 
ögrencilerin fikri geli§imlerini tamamlamamis olmalanni da unutmamak gerek- 
tigini vurgulamaktadir. 

Sonuc olarak, öncelikle belirtmeliyiz ki bu ve benzeri ara§tirmalarda elde 
edilen bulgulan genellemek dogru degildir. Ancak, ülke capinda yapilacak 
emprik ara§tirmalarla genei hükümlere ula§mak mümkün olabilecektir. Yine de 
bu ara§tirmalarin sonuclan, yapildigi zaman dilimi ile sinirhdir. Aym türden 


19 Zeki Arslantürk, Kutsalm Dönü§ü Yeni Toplum Arayi§lan, Ayifigi yay. , Ist. 1998, ss. 94 - 95. 

20 Münir Ko§ta§, a.g.e., s. 95. 
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arastirmalarin artmasi oraninda, daha aydinlatici bilgi ve bulgulara ulasilabile- 
cektir. Ülkemizdeki arastirmalarin önemli bir eksigi, bircok alanda oldugu gibi 
siyasal davram§larda da din faktörünün yeterinde incelenmemis olmasidir. 
Modern bati ülkelerinde oldugu gibi ülkemizde de kitlelerin siyasal davrani§la- 
nni belirleyen faktörler arasinda dinin de etkin bir yeri vardir. Toplumun en 
dinamik, ülke yönetim ve sorunlarina daha duyarli bir kesim olan üniversite 
gencliginin de oy verme davrani§lannda dinin belirgin bir rolü vardir. Ki§inin 
dindarlik düzeyinin §iddeti, oy verme davranismin yönünü de etkilemektedir. 
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Yrd. Dog. Dr. Naim §AHIN' 


Abstract 

In the history of thought, although a number of philosopher said that 
they were not atheist, they were called as being atheists. One of them was 
GWF Hegel. In fact, Hegel was a philosopher who belongs to the protestant 
denomination. Hegel was educated very well in terms of religion. He was a 
philosopher who wanted to construct the Christianity on its philosophic bases. 
He was against to the assertions of being atheist and pantheist. It can be said 
that his philosophy, in general term, is Christian theology. 


Dügünce Tarihi boyunca kendilerinin bizzat ateist olmadiklarini ifade et- 
tikleri halde ateist olarak vasiflandinlan bir gok filozof vardir. 1 Bunlardan biri de 
hig süphesiz bah Felsefesi Tarihi igerisinde Kant ( 1724 - 1804 ) sonrasi Alman 
Idealist felsefesinin dorugunda bulunan; kendine özgü, kendi igine kapali, yön- 
tem bakimindan bir birlige sahip, igerigi bakimindan gok zengin bir sistem ku- 
ran, fakat kullanmis oldugu dil, zaman zaman paradoxal olan ifadeleri, bazi 
dönemlerde bir takim problemlere kargi farkli tavirlar takinmasi neticesinde bir 
gok düsünür tarafindan agik bir gekilde portresinin gizilmesine imkan tamnma- 
yan 2 Georg Wilhelm Friedrich HEGEL (1770-1831)’dir. 


Selguk Üniversitesi, Ilahiyat Fakültesi, Din Felsefesi ABD ögretim üyesi 

1 Anaxagoras, Sokrates, Bruno, Spinoza, Kant, Fichte Schelling, Paul Tillich vb. filozoflar ateist 
olmadiklarini söylemelerine kar§in ateist olarak adlandirilmi§lardir. Bkz. Mehmet Aydin, Din 
Felsefesi, izmir, 1987, s. 163. 

2 Nikolai Hartmann, Russell , Aziz Yardimh vb. dü§ünürler bu kanaattedirler. 
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Tanri tasavvuru acismdan ona teist, panteist, panenteist diyenler olmak- 
la birlikte, bizim burada dikkatimizi ceken en önemli husus onun ateist oldugu, 
hatta ateizmin atasi oldugu iddiasidir. Aslinda teizme bagli olarak ortaya cikan 
ateizmin kökleri Hegel’e degil, Felsefe Tarihinde oldukca gerilere, felsefenin 
baslangic dönemlerine kadar gider. Gerei Hegel, kendisine daha hayattayken 
yapilan bu panteist ve ateist suclamalanni reddetmistir. Konuyla ilgili bilgilere 
ilerde detayli bir §ekilde yer verecegiz. 

Acaba Hegel gercekten bir ateist midir? Onun hangi dü§ünce ve görü§leri 
onun ateist olarak adlandirilmasina sebep olmu§tur? Tann’nin varligi, sifatlari 
ve Tann-alem münasebetinde sifatlann rolü vb. ile ilgili düsünceleri ateizmi 
gerektirir mi? Bu sorulara cevap vermeden önce onu ateist olarak vasiflandiran 
filozoflarin temel iddialariyla, Hegel’in düsüncelerinin ateizmi gerektirip gerek- 
tirmeyecegini bilmemiz acismdan ateizm ve ateizmin cesitleri hakkinda bilgi 
vermemiz gerekmektedir. 

Günther Rohrmoser (1927-?); “eger günümüzde ateizmin kaynagi ve 
atasi kimdir diye bir soru sorulsa, buna “Tann öldü” sözüyle Hegel gösterilir .” 3 

Alexandre Kojeve (1900-1968) Hegel’i yorumlarken “onun dialektik 
veya antropolojik felsefesinin nihayetinde ölümün felsefesi veya aym anlama 
gelen ateizm” oldugunu söyler . 4 

Karl Löwith (1897-?); “Hegel dini tasanmi kavrama cevirdigi icin en 
az Kant, Fichte ve Schelling kadar ateist olmustur. Yahut o §öyledir; cünkü o 
Tann’ya inanmiyor, bilakis o Tann’yi dü§ünüyordu. Filozoflarin Tann’si salt 
inancin Tann’si olamazdi. Hegel Tann’nin mantiki varligini (das logische 
Wesen Gottes) kavramak istiyordu .” 5 

Heinrich Heine (1797-1856) ’ye gore Hegel felsefesinin ula§tigi en 
son sonuc §udur ki; insan bir Tann’nin yönetimi ve korumasi olmaksizin tarihi 


3 Rohrmoser, Günther, “Ateismus und Dialektik bei Hegel", Studium Generale, Zeitschrift und 
Einhiet der Wissenschaften ihre philosophischen Grundlagen und ihre Konsequenzen, Vol. 21, 
Verlag Springer, Berlin-Heidelberg-New York, 1968, s. 916. 

4 Sonnenschmidt, Reinhardt “Der Tod als Problem des menschlichen Lebens. Eine Bemerkung 
zur philosophischen Antropologie Hegels”, Hegel Jahrbuch, Verlag Germinal, Bochum, 1990, 
s. 127. 

5 Löwith, Karl, Gott, Mensch und Welt in der Metaphysik von Descartes bis zu Nietzsche, 
Vandenhoeck Ruprecht, Göttingen 1967, s. 121. 
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yapmak zorundadir. Ve dünyayi yaratan Tanri degildir, tam tersine Tanri’yi 
hayal edip yaratan insandir . 6 

Alfred Wcber (1835-1914); “Hegel’e gore benle tabiatin müsterek 
kaynagi realiteye gore a§kin degil, onun icindedir. Ruh ve tabiat, mutlakin cep- 
heleri kayitsiz bir Tann’nin arkasinda saklandigi bir nevi perde degildir, aksine 
bunlar, onun müteakip tavirlandir. Mutlak hareketsiz degildir, hareket eder; O 
tabiatin ve ruhun prensibi degildir, kendisi tabiat ve ruhtur ve birbirini mütea- 
kip tabiat ve ruh olur. Bizzat mutlak olan §ey bu tevali, bu vetire, esyanin bu 
devamli olusudur. Hegel’de Mutlak, vetirenin kendisidir, O hareketi ve hayati 
dogurmaz, bizzat harekettir. Hicbir surette egyanin disinda kalmaz tamami ile 
onun igindir. Ve bunun gibi, hicbir surette insanin zihni kabiliyetini a§maz. Eger 
Tann’dan, insan aklina gore a§kin olan varlik anlagihrsa, Hegel filozoflann en 
ateistidir. Cünkü hic kimse onun kadar kesin olarak Mutlak’ in mündemic olu- 
sunu ve tam anlagilirligim tasdik etmemistir. Bizzat Spinoza (mündemiclik filo- 
zofu) bu kadar ileri gitmiyor gibidir; cünkü zihinde Tann’nin tam fikri bulundu- 
gunu söylemekle beraber, cevherin sonsuz sifatlari oldugunu kabul eder . 7 

Yunanca “theos” ya da Latince “deus” kavramina bagli olarak ortaya 
cikan “ateizm” in 8 biri genis, digeri de dar anlamda olmak üzere iki ayn sekilde 
kullanilmaktadir. Geni§ anlamda ateist; “teist olamayan” ba§ka bir deyi§le 
“Tann’yi hayatina sokma geregi duymayan ki§i”, dar anlamda ise ateist; “dü- 
sünerek ve tarti§arak Tanri’nm varolmadigini öne süren ki§idir.” Bazen bunlar- 
dan birincisine, “negatif ateist ” , ikincisine de “pozitif ateist” denmektedir. Pozi- 
tif ateist sadece Tann’nin varligina inanmamakla kalmiyor, aym zamanda onun 
yoklugunu da kanitlamaya gah§iyor . 9 

Yukandaki ateizmle ilgili verilmi§ olan tanim gok genei olan bir tammdir. 
Felsefi bir problem olarak ateizmin tammlanmasi aslinda bu terimin anla§ilmasi 
kadar kolay degildir. Bunun ge§itli gerekceleri vardir. Bunlarin arasinda ortada 
pek gok Tann kavraminin, din anlayisinin ve Tann inanciyla ilgili felsefi yakla- 
simin olmasidir. Buna karsin birbirinden farkli ateist akimlar da vardir. Dolay- 
siyla ortada agik bir ateizm tammindan veya teizm bigiminden söz etmek 


6 Tokatli, Atilla, Qagda§ Diyalektigin Kaynagi Hegel, s. 27. 

7 Weber, Alfred, Felsefe Tarihi, Qev: Vehbi Eralp, Remzi Kitapevi, Istanbul, 1964, s. 345. 

8 Ateizmle ilgili bkz. S. Hayri Bolay, Felsefi Doktrinler Sözlügü, Ank., 1999, s. 433-434; Ahmet 
Cevizci, Paradigma Sözlügü, 1999, s. 82-83; Güglü, A.Baki, sarp erk ula§-Felsefe Sözlügü, 
Ank. 2002, s. 1385-1388. 

9 Aydin, Mehmet, a. g. e., s. 164-165. 
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mümkün olmayacaktir . 10 Tek tip bir dini inanctan bahsetmek mümkün olmadi- 
gi gibi, tek tip bir Tanri tasavvurundan da bahsetmek mümkün degildir. Kaldi 
ki, yer yüzünde ya§ayan insanlarda tek tip bir inancsizlik olmadigi icin, inanc- 
sizlik deyince de ateizm akla gelmemelidir. Mesela bir dine mensup insanlar, 
diger dinlerin inanc sistemlerini kabul etmemektedir. 

Yine mesela, ateizm yerine kullanilan kavramlardan biri olan “ilhad” 
kelam ilminde; “Allah’in varligini veya birligini, dinin temel hükümlerini in- 
kar etmek, bunlar hakkinda ku§ku beslemek veya uyandirmak ” 11 anlaminda 
kullanilmis, Kur’an’i Kerim’de “Allah’in isimlerini tahrif ve tagyir ederek onu 
inkara kalki§mak, Kur’an’in Allah tarafindan gönderildigine inanmamak ve onu 
ba§ka birine nispet etmek, haktan sapmak, ayetleri yalanlamak, sapikca te’vil 
ve tahrif etmek ” 12 seklinde özetlenebilecek bir manada kullanihrken, 
Yahidilik’te; “ahdi bozmak” 13 , Hristiyanhk’ta ise; “Hristiyanhgin temel 
ögretisi, Hz. Isa’nin kurtariciligi, kurtulu§a erebilmek icin Isa’ya, ögretilerine ve 
yer yüzünde onun bedenini temsil eden kiliseye intisap etme zorunlulugunu 
olusturur” dolaysiyla bu dindeki ‘ilhad’i; “Hz. Isa ve kilisenin ögretilerini terk 
etmek, veya bunlara kar§i cikmak " 14 §eklinde tanimlamak mümkündür. Kiliseye 
tabiyet, Tann’nin kralligina girmenin ve kurtulusun vazgecilmez §arti olan vaf- 
tiz 15 inanc esaslarini kabul etmek ve kilisenin kutsal birligine girmek anlamina 
gelmektedir . 16 Dolaysiyla ateizmin bir kavram olarak tammlanmasi ve anla§il- 
masi öncelikle ilahi dinlerin Tann inancinin ne oldugunun bilinmesiyle müm- 
kün olacaktir. Cünkü ilahi olmayan herhangi bir inanci (putperestligi, totemiz- 
mi, paganizmi vb.) ya da dini (Budizmi, §intoizmi, Afrika’ daki kabile inanclanni 
vb.) reddetmek mutlaka ateizm anlamina gelmeyecektir. Yine ateizmin tamm- 
lanabilmesi icin ilahi dinlerde Tanri inanci ile ilgili olarak peygamberlik ve 
ahiret inani§lannin da göz önünde bulundurulmasi gerekecektir. Bunun sebebi 
de ateizmin gerek kavram ve gerekse bir dü§ünce olarak söz konusu inanclara 
olan baglihgidir. Zaten böyle bir inanc olmasaydi ateizm de olmayacakti . 17 


10 Topaloglu, Aydin, Ateizm ve Ele§tirisi, DIB Ilmi Eserler-72, Ankara, 2000, s. 2. 

11 Sinanoglu, Mustafa, “Ilhad Maddesi”, Islam Ansiklopedisi, C. 22, TDV, Istanbul, 2000, s.90. 

12 Hac 22/25. 

13 Sinanoglu, Mustafa, a. g. m., s.90. 

14 a. g. m., s. 91. 

15 Yuhanna 3/51; Markos, 16/16). 

16 Sinanoglu, Mustafa, a. g.m., s. 92. 

17 Topaloglu, Aydin, a.g.e., s. 2-3. 
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Ateizmin bir gok cesitlerinden bahsedilmektedir. E. Gilson (1884- 
197819)’a gore, özel olarak ifade edilmek gerekirse bilimsel ateizm yoktur. 
Cünkü ilim Tanri kavramini degerlendirme yetkisine haiz degildir. Ancak salt 
bazi ilmi metotlarla ele alinan bir takim problemlerle dopdolu bazi zihinlere has 
bir ateizm vardir. Burada gahsi bir tutum söz konusudur. Zaten tecrübe de bu 
tutumun hayat boyunca degigebilecegini, bunun ne bir obje, ne bir ispat ve ne 
de bir inkar oldugunu göstermektedir. 18 Buna gore ateizmin cesitlerini gu gekil- 
de siralamak mümkündür: 

1) Mutlak Ateizm: Tann’yi reddetmekten öte zihinde Tann fikrine sa- 
hip olmamak 

demektir. Bu anlayisa gore insan dogustan Tann kavramina sahip olma- 
digi icin reddedecek bir seyi de bulunmamaktadir. Bu tür bir ateizm, mutlak 
ateizm olarak tanimlanmis ve taraftarlarina da mutlak ateist denmistir. 19 

2) Teorik Ateizm: Bu ateizm, mutlak ateizmden biraz farkli olarak; 
“Tann’nm varligini reddetmek” seklinde de tanimlanmistir. Felsefede önemli 
olan ve Tann inancina agir elestiriler yönelten ateizm bicimi de budur. Yani 
tartisarak zihnï bir cabayla Tann’nin varligini reddetmek ve ilgili iddialari cü- 
rütmeye calismaktir. Bu anlayis dogrultusunda dindarlarin iddialari ve Tan- 
ri’mn varligi lehinde getirdikleri kanitlar elestiri konusu olmus, bu sürecte Tan- 
ri’mn varligini cürütmeye yönelik karsi tezler sürülmüstür. Bu tür ateizmde sa- 
dece teist Tann kavrami hedef ahnmamis, bunun yam sira mistik, mitolojik, 
transandental (askin), veya antropomorfik anlayislarla, panteizm ve deizm gibi 
bir gekilde Tann inancina yer veren diger ekoller de reddedilmigtir. 20 Bu ate- 
izmde Tann’mn varolugu kesin bir bicimde yadsimr. Insamn özgür olabilmesi 
ve ödevleriyle sorumlu tutulabilmesi icin Tann’nin var olmamasi gerekir. Bu 
ateizm Tanri’nm yerini insana verdigi icin ‘Antropolojik Ateizm ’ olarak da 
bilinir. 21 

3) Pratik Ateizm: “Sanki Tann yokmu§ gibi yasamak” veya “ Tanri’yi 
günlük yagama sokmamak” bigiminde tammlanan ateizmdir. Kigi böyle bir i- 
nangla Tann’siz bir dünya ve yagam kurmak istemektedir. 22 Gilson bu ateizmi 


18 Gilson, Etienne, Ateizmin Qikmazi, s. 9. 

19 Topaloglu, Aydin, a.g.e., s. 7. 

20 A. e.,s. 7-8. 

21 Cevizci, Ahmet, Paradigma Felsefe Sözlügü, Paradigma, istanbul, 1999, s. 83. 

22 Topaloglu, Aydin, a.g.e., s. 9-10. 
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en yaygin ateizm §ekli olan dinsizliktir der. Ona gore bu ateizm bizzat inananla- 
nnin §uurunda en sinsi bir tehdit ve sanki Tanri yokmus gibi ya§amaktan ibaret 
olan bir ateizm §eklidir. “Din hakkinda ne dü§ünüyorsunuz?” sorusuna cansiz 
bir sekilde “kar§i degilim” diye cevap veren nötr ki§ilerin ateizmi tehlikelidir. 23 
Pratik ateistler de kendi aralarinda ‘aktif ve ‘pasif olmak üzere ikiye ayrilir- 
lar. 


a) Pasif Ateistler, Tann’nin varligini reddetmekle birlikte, dini inanclar- 
la veya dindarlarla bir problemi bulunmayan, kendi dünyalannda ya§ayan ve 
iclerine kapanan ki§ilerdir. 

b) Aktif Ateistler ise gerek zihinlerinde ve gerekse günlük ya§anülarin- 
da Tann inancini reddeden, bunun yaninda cevresinde Tann’yi hatirlatan her 
türlü fikir, sembol ve davranisa kar§i savas acan ki§ilerdir. Bu tür ateistler din- 
darlarla da her zaman mücadele etmeyi kendilerine amac edinmi§lerdir. Bu 
yüzden de bu ki§ilere bazen militan ya da eylemci ateistler de denmektedir. 24 

4) Ilgisizlerin Ateizmi 25 : Tann’nin varligini ve yoklugunu tartisma ko- 
nusu yapmadan bu konulara uzak durmayi tercih edip,her iki hususun da esit 
derecede anlamsiz bir is oldugunu öne sürerek konuya ilgisiz kalmayi yegleyen- 
lerin ateizmidir. Bu tür ateistlere gore insan sadece var olanla yetinmeli görü- 
nen alemin ötesine ilgi duymamalidir. Dolaysiyla dünyanin ötesindeki herhangi 
bir varlik hakkinda olumlu ya da olumsuz bir yargida bulunmaya yada konu§- 
maya calismak anlamsiz bir istir. 26 

5) Eglence Ateizmi: Ilgisizlerin ateizmine yakin olan bir ateizm türü- 
dür. Bu ateizm türü, Papaz John Courtney Mussay’in ‘Tann He me§gul ohnaya 
zamani olmayacak kadar me§gul insanlar’ diye bahsettigi ki§ilerin ateizmidir. 27 

6) Ideolojik (Materyalist) Ateizm: Özünde felsefi bir problem olan 
ateizm bazen de ideolojik bir ilke olarak savunulmu§ ve politik bir kabul haline 
gelmi§tir. Özellikle K. Marx (1818-1883), F. Engels (1820-1895) ve V. I. Le- 


23 Gilson, Etienne, a.g.e., s. 9-10. 

24 Topaloglu, Aydin, a.g.e., s. 10. Bu ateizmin temsilcilerinden bazilan; L. A. Feuerbach (1804- 
1872), F. Nietzsche (1844-1900), S. Freud (1856-1940) ve K. Marx (1818-1883) gibi dü§ü- 
nürlerdir. 

25 La Bruyere bu ateizmi ilgisizlik veya laubalilik ateizmi olarak tammlami§tir. Bkz. Etienne 
Gilson, a.g.e., s. 29-30 

26 Topaloglu, Aydin, a.g.e., s. 12. 

27 Gilson, Etienne, a.g.e., s.29. 
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nin’in (1870-1924) görüslerinden hareketle kurulan sosyalist yönetimlerde ate- 
izm komünist partilerin propaganda araci olarak kullanilmistir. Ayrica ‘ilmi 
ateizm’ olarak ta adlandinlmistir. Materyalizmin mutlak dogru olarak kabul 
edildigi komünizmle yönetilen ülkelerde ateizmin bilimsel (materyalist) temelle- 
re dayandigi söylenmi§, dinin de toplumsal bir hadise olarak görüldügü ifade 
edilmistir. Bu yönüyle de ilmi ateizm kendini Bati’daki (felsefi) ateizmden ayri 
görmü§, onlan (yani Marxist ve materyalist olmayanlan) burjuva ateizmi diye 
nitelemis, kavramlanni ve üslubunu elestirmistir. 28 

Gilson bu ateizmle ilgili olarak §öyle bir tespitte bulunur. “Sovyetler Birli- 
gi’nin devlet ateizmi gibi bir de resmi ve politik ateizm vardir ki, burada Marxist 
ateizm bir nevi sosyal ve siyasi bünyeye dahil edilmi§tir. Bu da öz itibariyle ne 
felsefi ve ne de teolojiktir. Gercekte o, spekülatif bir öz bile degildir. 29 

7) Felsefi Ateizm: Tann’nin metafizik kavrami mevzubahis oldugu, bu 
da ‘tabii ilahiyat’ adi verilen §eyin zirvesi oldugu icin, bu anlamda o tür ate- 
izme ‘teolojik ateizm ’ de denilebilir.Burada vahyedilmi§ dinlerin Tann’sindan 
söz edilmeyecektir. 30 

Bu ateizm cesitlerine Dumery’nin modern ateizmin farkli bicimleri olan; 
psikolojik, idealist, existansialist, dogmatik, sosyolojik ve laikle§tirici ateizm 31 ile 
S. Hayri Bolay’in belirttigi, dogmatik, agnostik, semantik ateizmleri 32 de ilave 
edebiliriz. 

Yukarida ilhadin ilahï dinlerde ne anlama geldigini ve ateizmin cesitlerini 
vermemizin sebebi, Hegel dü§üncesinin bunlarla ne gibi bir baglanü icinde 
olup olmadigidir. 

Bilinen bir gercektir ki, bir dü§ünürün fikir ve dü§ünceleri, iginde dogup 
büyüdügü toplumla bir etkile§im icindedir. Bunun icin Hegel’in hayati ile o 
dönemin felsefi ve dini görü§lerinin bilinmesinin faydali olacagindan hareketle 
kisaca bilgi vermek istiyoruz. 


28 Topaloglu, Aydin, a.g.e., s.13. 

29 Gilson, Etienne, a.g.e., s. 10. 

30 A.e., s.10. 

31 Coffy, Robert, Ateistlerin Tanrisi, Qev: Murtaza Korlaelgi, A.Ü.I.F.Yay., 201, Ankara, 2003, s. 
10 . 

32 Bolay, S. Hayri, Felsefi Doktrinler Sözlügü, Ankara, 1999, s. 434. 
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Hegel’in yagadigi dönem, Avrupa’da baski ve giddetin arttigi bir dönem- 
dir. Bu sebeplerdendir ki, onun ailesi Protestan mezhebine mensup olduklan 
igin Avusturya’dan Almanya’ya gög etmek zorunda kalmi§lardir. Kücük yaglar- 
dan itibaren iyi bir din ögretimi ve egitimi alan filozof, 11 yaglanndan sonra 
Eski ve Yeni Ahid’i incelemig, Yeni Ahid’deki Romalilara mektuplan ve 
Mezmurlardaki ibranice metin ve kelimeleri agklamistir. 33 Antik Cag Yunan ve 
Roma klasiklerini 34 , Orta Qag Skolastik ve Meister Eckhart’in (1260-1327) mis- 
tik felsefesi, ve Yeni Qag Felsefesini özellikle de Aydinlama dönemi popüler 
felsefe sistemleri olan rasyonalizm, deizm, sansualizmi tetkik etmig 35 , J. Locke 
(1632-1704), Kant, Fichte (1762-1814), Schelling (1775-1854), Hölderling 
(1770-1843), J. J. Rousseau (1712-1778) gibi dügünürlerinden ve Islam dün- 
yasindan da Mevlana (1207-1273)’nin etkisinde kalmistir. 36 Lise dönemlerinde 
Protestan mezhebinin etkisi altinda olmasina ragmen onun dini yagantisi üze- 
rinde, dinin daha gok pratik yönünün yasatilmasma yönelik metodu ile cemaa- 
tin birligi esasina dayali olan pietizm etkili olmustur. 3 ' Tübingen Universite- 
si’nde Teoloji ve felsefe okumus ve bu alanlarda uzman olmustur. Fransiz dev- 
rimine kargi ilgi duymus ve bu hareketin ortaya koydugu fikirlere büyük bir 
saygi göstermigtir. 38 Hegel kutsal kitaplardaki Hristiyanlik ile iginde bulundugu 
gaglardaki Hristiyanlik arasindaki farki ortaya koyabilmek igin Yeni Ahid’i dik- 
katli bir gekilde incelemis Hristiyanlik’ a giren fetis dinine ait kavramlari ayikla- 
mi§ 39 , bu dönemlerde herkese, agiktan agiga kilisenin temsil ettigi din bigimine 
itiraz ettigini ilan etmistir. Isvigre ve Almanya’nin farkli bölgelerinde görevler 
yapmis bunlar iginde en uzun olani da, filozofun en verimli oldugu dönem Ber- 
lin Üniversitesi’nde görev yaptigi, hayatinin son 13 yillik dönemdir (1818- 
1831). Gergekte, Hegel’in en gok özlem duydugu Din Felsefesi Derslerini yo- 
gun bir gekilde anlatma imkani buldugu dönemdir bu dönem. Hegel’ in ifade- 
siyle vermig oldugu bu dersler Protestan kilisesi ilkeleriyle de tam bir bagdagma 
igindedir. 40 


33 Rosenkranz, Karl, G.W.F. Hegels Leben, Wissenschaftliche Buchgesellschaft, Darmstadt,1983, 
s. 7. 

34 Biedermann, Georg, G.W.F. Hegel, Urania Verlag, Leipzig-Jena-Berlin, trs., s. 10. 

35 Biedermann, Georg, a.g.e., s. 15. 

36 Hegel, Enzyklopaedie, C. III., s.386. 

37 Wolf, Karl, Die Religionsphilosophie des Jungen Hegel, München, 1960, s. 1. 

38 Rosenkranz, Karl, a.g.e., s. 33. 

39 A.e.,s. 38-39. 

40 Hegel Vorlesungen I., Einleitung, s. XI. 
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Gerek serbest gerekse akademisyen olarak bir gok yerlerde görev yapan 
filozofun zaman zaman yagantisinda ve dügüncelerinde inigli cikisli bir seyir 
gözlenir. Ama her defasinda bu sikintilardan arkadaglarimn katkisiyla da kur- 
tulmus ve netice itibariyle de kendisinden bati felsefesi icinde en gok söz ettiren 
bir filozof olmustur. 41 

Imdi Hegel’in ateist olduguna dair temel iddialan sirasiyla birer birer ele 
alip degerlendirmeye galigalim. Bu iddialardan birincisi “Tann öldü” sözüyle 
onun ateist oldugu idi. 

Acaba Hegel “Tanri öldü” sözüyle neyi ifade etmek istiyordu? Eger Tanri 
öldüyse -söz konusu din Hristiyanlik olduguna gore- bu teslisteki “baba” mi, 
yoksa “ogul” mu? Bu söz esasen Hegel’e mi aittir? Yoksa Hristiyanlik’ a ait bir 
inang esasi midir? Hegel’e aitse o bir ateist midir? 

Aslinda “Tann öldü” sözüne iman Protestanlik inancinin iman esaslann- 
dan birisidir. Bu sözle ilgili olarak Protestanlik mezhebinin kurucusu Martin 
Luther (1483-1546), “Tann kendi tabiatinda ölmez. Fakat O, sadece insanla 
bir fertte birlegir, bu ise Tann’nin ölümü demektir” diyerek Tann’nin ölümünü 
bu gekilde kabul etmenin, aslinda yasayan ve canli olan bir Tann’ya iman ol- 
dugunu belirtir. 42 

Ama “Tann öldü” sözü günümüzde imandan ziyade bir inangsizhgin ifa- 
desi degil midir? Ve sadece ölen bir Tann’ dan söz etmekle bu inang, konusunu 
ve temelini kaybetmez mi? Günther Rohrmoser’in; “Tann öldü” sözü Hristiyan 
akidesinin (credo) ortasina ve Hristiyan inancina ait olmasi hayret verici bir 
olaydir” 43 demesi tutarli degil midir? 

Hegel’de Tann’nin ölmesi demek 44 , Tann’nin (Geist) kendi tabiatinda 
higbir degigiklik olmaksizin Tann’nin bir belirlenimi olan Isa’nin bedeninde 
veya felsefi anlamda tabiati -Isa burada tabiati sembolize eder- yaratmasi veya 
tabiatta gözükmesidir. Bu en Yüce Negation’dur. 45 Tann burada genei ve mü- 
kemmellik olan halini korumaktadir. Yani o, Isa (ogul)’da gözükmekle bagka 


41 Hsgel’in hayati ile ilgili olarak bkz. Naim §ahin, Hegel’in Tannsi, Konya 2001, s. 21-41. 

42 Link, Christian, “Gott ist selbst tot”. Theologische Studiën, Zürih, 1974, s. 14. 

43 Rohrmoser, Günther, a.g.m., s. 917. 

44 Konuyla ilgili olarak bkz. Naim §ahin, “Hegel’de Tann öldü sözünün anlami”, Dini Ara§tirma- 
lar , C.3, Sayi 8, Ankara, 2000, s. 73-79. 

45 Hegel, Vorlesungen, III, s. 60. 
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bir deyi§le tabiati yaratmakla bu mükemmelliginden bir §ey kaybetmemi§- 
tir.(Lambanin etrafini aydinlatip da kendisinden bir sey kaybetmedigi gibi.) 

Burada Tann’nin kendine yabancila§masinda iki varlik olu§maktadir. 
Bunlardan biri Tanri digeri ise tabiattir. Filozofa gore bu iki varligin -ikiligin 
ortadan kalkarak- bir biriyle uzla§masi bir birlige ula§masi gerekir. O, bu dü- 
süncesini §u §ekilde ifade eder; “Tann Isa’ da (dolaysiyla tabiatta)’dir. O, dün- 
yayi kendisiyle bari§tinp uzlastirmahdir. Böylece Tann kendine döner. Qünkü 
‘dünyasiz Tann Tann degildir’ 46 Bu ikinci ölüm, ona gore olumsuzun olumsu- 
zunu ortaya koymak demektir. Olumsuzun olumsuzu, olumlu; veya ölümün 
ölümü, hayat olup Mutlak Varlik’a dönüstür ve bu da en Yüce A§k’tir. 47 Hegel 
burada Mutlak’ in aym zamanda ask oldugunu ifade etmi§tir. Bu asamada ikilik 
ortadan kalkmi§ ve mutlak uzla§ma meydana gelmi§tir. Esprit dergisince 
1967’de “Yeni Dünya ve Tann’nin Sözü” ba§hgi altinda yürütülen önemli bir 
ankette Tanri’yi Isa ile özdeslestiren J. J. Natanson §öyle diyor: “Bu Tann’nin 
ilk sifati (attribute) varlik degildir, Kadir-i Mutlak’lik da degil, a§ktir” 48 dü§ünce- 
leri de Hegel’ in a§k dü§üncesiyle aynidir. Netice itibariyle Hegel Tann’nin ölü- 
münü bir son veya yok olma olarak degil, yeni bir hayat ve dirili§ olarak kabul 
edip A§k ile özde§le§tiriyor. Ölüm onda baslangic itibariyle a§ka dönüsüyor. 
Günther Rohrmoser’in de ifade ettigi gibi “Tann öldü” sözü Hristiyan akidesi- 
nin ortasina aittir. Bu cümlenin Hristiyan inancina ait olmasi hayret verici bir 
olaydir. Hegel de aslinda bunun farkindadir, ama yukaridaki dü§ünceleri cer- 
cevesinde “carmihta ya§anan ve kepazelik olarak adlandirdigi Isa’nin ölümü- 
nü 49 sonucta Protestanlik’taki bu akideyi bir cesit a§ka dönü§türüyor. Ondaki 
“Tann öldü” sözünün anlami, yukanda zikredildigi gibi bir cesit Tann-insan, 
Tann-tabiat birliginin saglanmasini ifade etmektedir. Yoksa öz bilincin ortadan 
kalkip yok olmasini degil. Hegel bu problemle ilgili dü§üncesini su cümlesi ile 
özetlemektedir: “Burada Mutlak öldü, Tann öldü, herkes bunu söyledi; yoksa 
§unu degil; Tann yoktur.” 50 

Hegel’in yukaridaki “Tann öldü” sözü ile ilgili olarak ortaya koymus ol- 
dugu dü§üncelere Hristiyanlik akidesi acismdan baktigimizda, onu ne bir ateist, 


46 Hegel, Vorlesungen I, hrsg., G.Lasson, s. 142. 

47 Hegel, Vorlesungen III, s. 61. 

48 Gilson, Etienne, a.g.e, s. 9’da Esprit, Ekim, 1967, s. 482-486. 

49 Hegel, Vorlesungen I, s. 104. 

50 Jaeschke, Walter, Die Religionsphilosphie Hegels, Darmstadt, 1983, s. 65. 
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ne de bir mülhid oldugunu söylemek tutarli bir yakla§imdir. Zira bu söz Protes- 
tanlik akidesine ait bir sözdür ve bir cesit mistik yaklasimdir diyebiliriz. 

Hegel’den sonra, Tann’nin ölümünden batida bir gok düsünür söz etmis- 
tir. Ama sözgelimi, Marx’in insanin ancak kendi efendisi olabilmesi igin Yahudi- 
lik’in Tann’sini öldürmesi 51 , “üstün insani ilan etmek igin Nietzsche’nin 
Hristiyanlik’in Tannsini öldürmesi 52 ; “Ben bizi özgürlestirmek istiyorum” diye- 
rek Sartre’m Tann’yi öldürmesi 53 , bizzat Tann’nin var olmamasi, yok olmasi 
anlaminda bir ölümdür, bu da ateizmdir. Marx, Nietzsche ve Sartre’da özgürlük 
adina Tanri öldürülmekle beraber diger önemli bir husus daha ortaya cikar. O 
da, Tann ölünce ne cennet, ne cehennem, ne §eytan ve ne de günah kalir. O 
halde insan suclu degildir. Halbuki Hegel’de ölüm, Tann’da yok olmaktir. 

Sonuc olarak Gilson’un §u sözüne de katilmamak elde degildir: Kim olur- 
sa olsun öldürmek, felsefi bir eylem degildir. Zira felsefe tanimak ve bilmek 
cizgisinde kurulur . 54 

Alexandre Kojeve’nin Hegel’in diyalektik felsefesini bir nevi antropolojik 
ateizm olarak vasiflandirmasi yani, “Hegel insani Tann’nin yerine koyuyor” 
demesi, bizzat Tann’nin yok oldugunu söylemesi demektir. Halbuki Hegel’in 
diyalektik felsefesi insani Tann’nin yerine koymuyor; bilakis insanin Mutlak 
Varlik kar§isinda yoklugu ifade ettigini belirterek bu diyalektik felsefeyi a§ka 
dönügtürüyor. 

Karl Löwith’in, “Hegel dini tasarimi kavrama cevirdigi icin en az Kant, 
Fichte ve Schelling kadar ateist olmustur” iddiasina gelince; Hegel’e gore Tan- 
n’ya yakla§manin en güzel yolu felsefedir . 55 Felsefe ise teolojiye bir giristir . 56 
Teolojinin konusu da Tann’nin ebedi hakikatidir . 57 Ebedi hakikat ise, dünyanin 
bütün bulmacalarimn, düsüncenin bütün celiskilerinin, duygusal bütün acilann 
cözüldügü yerdir. I§te bu alan Tanrisal alandir . 58 


51 Coffy, Robert, a.g.e., s.13. 

52 Gilson, Etienne, s. 11. 

53 Coffy, Robert s. 64. 

54 Etienne, Gilson, s. 43. 

55 Schmidt, Erik, Hegels Lehre von Gott, Gütersloh, 1952, s. 18. 

56 A.e., s. 103. 

57 Hegel, Vorlesungen I, s. 38. 

58 A.e, s. 1. 
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Hegel’e gore bütün var olanlann temelinde tek ilk olan Tann vardir. O, 
bu ilkeye “Mutlak Ruh” 59 , “Salt Kavram” 60 , “Sonsuz, Ebedi Fikir” 61 , “Salt Var- 
lik” 62 , “Ebedi A§k” 63 , “Kutsal Teslis ” 64 adlanni verir. 

Hegel bu kavramlarla zaman ve mekan üstü, ebedi olan bir Tanri’yi ifade 
etmektedir. O’ na gore Tanri bu halde iken kavranamaz, ama her §eyi ku§atan- 
dir . 65 O, “bu hali ile Tann dünyanin soyut bir kavramidir. O, acilmali ve dün- 
yayi yaratmalidir, yoksa soyut bir varlik olarak kalirdi ” 66 diyor. Ona gore 
Ruh’un (Geist) kendisini göstermesi onun temel faaliyetidir . 67 

§u halde Löwith’in iddia ettigi gibi Hegel dini tasanmi ve onun da ana 
konusu olan Tann’yi bir kavrama cevirmiyor, aksine bir sahis olan Tann’nin bu 
günkü Hristiyanlik’in ruhuna uygun olarak acilimmdan söz ediyor. Burada su 
soru akla gelebilir. Eger Tann bir zat ise O’nun sifatlan nelerdir? Sifatlar konu- 
suna a§agida temas edecegiz. Hegel’e gore Tann’nin bulundugu birinci form 
tasavvur formudur. Tann duygu ve inancta olmak §artiyla kesin bilgidir. “O 
sadece tasavvurda olsaydi bu sacma olurdu” diyen Hegel, “benim rüyamda da 
§uurum var, konulara sahibim fakat bunlar gercekte yokturlar. Tann sadece 
suurumda degil, O Mutlak olarak benden bagimsiz olarak vardir. O kendinde 
ve kendisi igindir ve bu her suurda vardir ” 68 diyerek Tann’nin bir kavram ol- 
masi bir tarafa insan §uurundan bagimsiz bir gerceklige sahip oldugunu ifade 
etmektedir. 

Tann ve bilen suje, bu ikisinin ayrilmaz birligini kesin bilgi olarak gören 
Hegel, kesin bilginin birinci formunun inang oldugunu “inandigimi bilirim de, 
inanc bilginin bir parcasidir ” 69 diyerek de Hz. Isa’nin “kim bana bakarsa Tan- 
n’ya bakmis olur ” 70 sözüne uygun olarak bilgi-iman münasebetine ait görü§ünü 


59 Hsgel, Vorlesungen III, s. 281. 

60 Hsgel, Vorlesungen I, s. 55. 

61 Hegel, Vorlesungen I, s. 96. 

62 Hegel, Enzyklopaedie, I, §. 86, s. 182. 

63 Hegel, Vorlesungen III, s. 284. 

64 Hegel, Vorlesungen III, s.201. 

65 Hegel, Vorlesungen III, s. 128. 

66 Hegel, Vorlesungen III, s. 173. 

67 Hegel, Vorlesungen I, s. 96. 

68 Hegel. Vorlesungen I, s. 282. 

69 A.e., s. 283. 

70 Hegel, Vorlesungen III, s. 285. 
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de ortaya koymustur. Burada su som sorulabilir? Acaba böyle bir iman gayba 
iman olabilir mi? Yine böyle bir iman insan özgürlügünü kaldinp bir determi- 
nizmi gerektirmez mi? Dogrusu Hegel, Islam Dini’ne mensup bir filozof olsaydi, 
hig §üphesiz onunla ilgili degerlendirme Islam acismdan olacakti. Ancak yuka- 
rida da acikca ifade ettik ki, Hegel’i Hristiyan dinine mensup biri olarak deger- 
lendirmek durumundayiz. Bu bakimdan o, bir Hristiyan mülhidi degildir. Felse- 
fi bakimdan da ona, yukarida tanim ve ge§itlerini verdigimiz ateizmin icerisinde 
yer bulmak pek mümkün gözükmemektedir. 

Sonuc olarak, Hegel’in yukaridaki ifadelerini topluca degerlendirdigimiz- 
de o, Tann’yi kavrama cevirmiyor, aksine bircok teist -Anselmus ve 
Descartes’teki ontolojik delildeki gibi- filozoflarda oldugu gibi Tanri’yi mahiyet 
itibariyle zihinden ayri, yaratili§tan önce a§kin olarak, kendi ba§ina gercekligi 
olan, hakikatte her seyin ilk temeli olan bir varlik olarak kabul ve iman ediyor. 
Bu tür agklamalara ateizmde yer bulmak mümkün degildir. 

Yine K. Löwith ; “yahut ta o §öyledir; Cünkü o Tanri’ya inanmiyor, bila- 
kis o Tanri’yi dü§ünüyordu. Filozoflann Tann’si salt inancin Tann’si olamazdi. 
Hegel, Tann’nin mantiki varligini (das logische Wesen Gottes) kavramak isti- 
yordu” diyor. 

Halbuki Hegel’e gore, Tann mahiyet itibariyle kavranamazdir . 71 Ne za- 
man ki, belirlenimler tezahür ederse, iste o zaman Hegel, bu belirlenimlere 
sahip olan Tann’yi kavramaya cahsiyordu. Cünkü ona gore, özünde teslis bu- 
lunduran Mutlak Varlik insanlarca asla bilinemez bir sir olarak kalacaktir. Ancak 
o, Löwith’ in dedigi gibi Tann’yi dü§ünüyordu yani Tann’yi dü§üncenin konusu 
iginde ele aliyor. Ona gore; “Tann dü§üncededir, sadece dü§ünce igin, dü§ün- 
ce vasitasiyla, sadece dü§üncededir .” 72 Acaba Tann nicin düsüncededir? Cün- 
kü Hegel’e gore din, dü§ünen insana hitap eder. Varliklar icinde de sadece 
insan dine sahiptir, hayvanlar degil. Düsüncesiyle insan diger hayvanlardan 
aynlir, insan hayvan degil bizzat ruh (geist)’tur . 73 O halde Hegel, dü§ünce der- 
ken dinin -dolaysiyla Tann’nin- muhatabi olan insani kastediyor. Filozof; “eger 
Tann kalpte olmak zorunda olursa, o zaman orada ahlaklilik ta bulunmak zo- 
rundadir . 74 Dü§üncede oldugu gibi, bütün icerik histe (gönül-Gefühl) de vardir. 


71 Hegel, Vorlesungen III, s. 281 

72 Hegel, Vorlesungen I, s. 179 

73 Hegel, Vorlesungen I, s. 179. 

74 A.e., s. 179. 
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Hissin bir cismani yönü vardir. Iyi bir sey hissettigimizde kanin kaynamasi olur 
ve böylece kalbimiz sicak oldu deriz. Bu, hissin karakteridir. Hissetmenin bütün 
kompleksini kalp ve ruh diye adlandinriz. Hissimizde olan §ey aym zamanda 
kalbimizdedir de. Tann’nin suuruna sahip oluruz. Biz suje olarak böyle bir 
muhteva ile aynilegmek zorundayiz. Kalbinde hak (adalet) olan bir insan Geist’i 
ile aynile§mi§tir.Ayni sekilde ‘din kalpte’ igerikle suje aynilesmistir” 75 diyor. 
Burada Hegel insanin bütün yönüyle -iman, tasavvur, his, duygu vb.-Tanri’yla 
bir olabilecegini söylüyor. Ona gore; “bunlar sadece bilinmez bilakis kalpte 
bulunurlar. Insanin kalbinde bulunan sey onun gahsiyetinin varligina, onun en 
ig varligina aittir. Odev, hukuk, din -ben ahlakli, adaletli ve dindar oldugum 
sürece- benimle aynile§mi§lerdir. Benim gercekligim onlarda, onlarin gercekligi 
de benim gercekligimdedir. Onlar benim varligimi tegkil ederler.” 76 

Sonuc olarak, Hegel’ in yukandaki ifadelerinde, sadece düsüncede degil, 
hissin kompleksi olan kalp ve ruhta de Tanri’nm varligina yer vardir ve bu da 
bir ateizmi gerektirmez. Bunun igin Hegel’e ruhcu panteist demek daha uygun 
görünüyor. 

Bir bagka iddia da H. Heine’nin; “Hegel felsefesinin ulagügi en son sonug 
olarak gösterdigi ‘insan bir Tann’nin yönetimi ve korumasi olmaksizin tarihi 
yapmak zorundadir ve dünyayi yaratan Tanri degildir, tam tersine Tanri’yi 
hayal edip yaratan insandir” 77 degerlendirmesini Hegel sistemi icinde görmek 
pek mümkün gözükmemektedir. Kanaatimizce Heine, Hegel’i Feuerbach 
(1804-1872)’la karistinyor gibidir. Cünkü Hegel’e gore tarih; insanin degil, - 
Marx’in da ters yüz ettigini söyledigi- Idee (Tann)’nin tarihidir. Yukanda da 
ifade edildigi gibi Hegel’ e gore bütün var olanlarin temelinde ilk sebep olan 
Tann vardir. Genei olan Idee yani Tann’nin hükümranligi fertle (tabiatla) ger- 
ceklige girer ve Tanrisal Idee olarak tarihe gecer, dolaysiyla bu bir ferdin tarihi 
degil, kendinde ve kendisi igin olan Geist’in kendini tezahür ettirdigi bir tarihtir 
ve gergek tarihtir. Ve bu da Tanrisal Tarih’tir, Isa’nin ölümü Tanrisal Tarihte bir 
an, bir momenttir. 78 Yine Hegel’de Tann insanlann bir yaratisi degil, bütün 
varliklann var olma sebebidir. Sonug olarak Heine’nin Hegel ile ilgili ateist ol- 
duguna dair görüslerinin de Hegel felsefesinde bulunmasi söz konusu degildir. 


75 A.e., s. 286. 

76 A.e., s. 287. 

77 Tokatli, Atilla, Qagda§ Dialektigin Kaynagi Hegel, Ist, 1981, s. 27. 

78 Hegel, Vorlesungen III, s. 61. 
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Alfred Weber’in görü§lerine gelince, belki de yukanda Hegel’le ilgili gö- 
rü§lerine yer verdigimiz düsünürler arasinda Hegel’e en ciddi denebilecek ate- 
izm ithamlarini yapan birisi olarak görülebilir. 

Weber “Hegel’e gore, benle tabiatin mü§terek kaynagi realiteye gore as- 
kin degil, onun icindedir. Ruh ve tabiat, Mutlak’in cepheleri kayitsiz bir Tan- 
n’nin arkasinda saklandigi bir nevi perde degildir, aksine bunlar onun 
müteakip tavirlandir ” 79 demektedir. Hegel’e gore benle tabiatin mü§terek kay- 
nagi bütün var olanlarin ilk sebebi önce ickin degil a§kindir. Cünkü Mutlak 
veya -Hristiyanlik diliyle söylersek- Baba birinci formda a§kindir, zaman ve 
mekan üstüdür ve Ruh’tur . 80 Ona gore Tann; öncesiz ve sonrasiz 81 , her §eyin 
ba§langici ve sonu 82 , her yerde olmasi 83 , mutlak güc ve bilgelige sahip olmasi 84 , 
iyilik ve adaletli olmasi 85 , ebedi a§k olmasi 86 , her §eyin ona bagli olup,onun 
di§inda hicbir Mutlak’ in olmamasi, gercek bagimsizhga sahip olmasi, her §eye 
ruh vermesi ve hayata getirmesi 87 , böylece O’nun Bir olmasi ve sadece Bir 
olmasi 88 gibi sifatlara sahiptir. Erik Schmidt’e gore bu monoteist Incil’in Tann 
tasavvurudur . 89 Gerei bu sifatlar meselesi gerek bati ve gerekse doguda bircok 
filozof tarafindan farkli farkli yorumlandiklan icin, onlar küfürle itham olunmu§- 
lardir. Hegel’e gore Tann kavrami bu sifatlardan ayrilmaz. Tann kavrami kendi 
realitesinin örnegidir, sifatlar ise onun realitesinden ba§ka bir §ey degildir ve 
bunlar Tann’nin dünyayla olan ili§kisini gösterir 90 Hegel’e gore burada sifatlann 
rolü ancak Tann’nin tabiatla olan münasebetinden sonra bilinebilecektir. 

Yine Weber; “Hegel’de Mutlak, hareketsiz degildir, hareket eder, O, tabi- 
atin ve ruhun prensibi degildir, kendisi tabiat ve ruhtur ve bir birini müteakip 
tabiat ve ruh olur. Bizzat Mutlak olan §ey bu tevali, bu vetire, e§yanin bu de- 


79 Weber, Alfred a. g. e., s. 345. 

80 Hegel, Vorlesungen I, s. 55. 

81 Hegel, Vorlesungen I, s. 55; Hegel, Vernunft in der Geschichte, s. 46; Hegel, Begriff der 
Religion, s. 146. 

82 Hegel, Vorlesungen I, s. 61. 

83 Hegel, Vorlesungen III, s. 203. 

84 Reinhard, Leuze, Die Ausserchristlichen Religionen bei Hegel, Göttingen, 1975, s. 172-174. 

85 Hegel, Vorlesungen III, s. 195. 

86 Hegel, Vorlesungen III, s. 284. 

87 Hegel, Begriff der Religion, s. 2. 

88 Hegel, Vorlesungen III, s. 61. 

89 Schmidt, Erik, Hegels Lehre von Gott, s. 70. 

90 A.e.,s .70. 




54 


HEGEL BlR ATEÏST MÏDÏR? 


vamli olugudur. Hegel’de Mutlak, vetirenin kendisidir, o hareketi ve hayati do- 
gurmaz, bizzat harekettir. Hicbir surette egyanin diginda kalmaz tamamiyla o- 
nun icindedir. Ve bunun gibi, hicbir surette insanin zihru kabiliyetini agmaz. 
Eger Tanri’dan insan aklina gore askin olan varlik anlagihrsa, Hegel filozoflarin 
en ateistidir. Cünkü onun kadar hic kimse, onun kadar Mutlak’ in mündemic 
olugunu ve tam anlagilirhgini tasdik etmemistir” 91 demektedir. 

Hegel’e gore Tann hay (canh)’dir, faaldir, kendi kendisinin sebebidir ve 
harekete sahiptir 92 . Yukarida da ifade ettigimiz gibi tarih ona gore Tanrisal özel- 
lige sahip olan tarih’tir. Bu bir cesit Tann’nin sürec olmasi demektir. Tabii ki, 
onun dügüncesindeki bu sürec bu günkü Hnstiyanlik’in özüne uygundur. Cün- 
kü Hristiyanlik’ta zaten Tann Isa’nin bedenine girmistir. Bu da tarihin baglama- 
si demektir. Tann bu sürecte kendi öz ve mahiyetinden, mükemmelliginden 
higbir gey kaybetmez. Bu bir agk, hem de Tanrisal Agk’tir 93 . Hegel’in bu Tann- 
alem düalizminin a§ilmasinda mistiklerle de yakinlik kurmugtur. Bunlardan 
iginde en gok etkilendigi mistik Dominikah Meister Eckhart’tir (14. yy.). Hegel 
onun vermis oldugu bir vaazda §öyle dedigini aktariyor; “Tann’nin beni gördü- 
gü göz, benim gözüm, benim gözüm onun gözü birdir. Adaletle ben Tann’da 
tarüldigimda Tann bendedir. Eger Tann olmasaydi ben olmazdim, ben olma- 
saydim Tann olmazdi” 94 Bütün bu birliktelikte Tanrisal a§k vardir. Hatta Hegel 
sonlu ruhun sonsuz Ruh’ta bir Bir’lik olusturmasini en mükemmel gekilde a§k 
olarak Mevlana’da gördügünü söyleyerek ondan da etkilenmistir. 95 

Tabii burada Tann kendine yabancilasarak Isa (ogul-tabiata)’ya gegmistir 
ve bu Hegel’e gore bir gegit yaratmadir. Bu bir gegit Tann’nin kendi kendisini 
yaratmasidir gibi anlagilabilir. Burada bazi filozoflarin yaratma ile ilgili olarak 
“yaratma bir gegit südurdur” demeleri gibi, Hegel de Tann’nin Isa (tabiata)’ya 
gegigine yaratma diyor. Halbuki, “Tann dünyayi yaratti ki, böylece aynligi or- 
taya koydu. Yaraülmig geyler bagka bir geydir ve Tann diginda bulunur” 96 diyen 
Hegel, Tann’nin yaratilmig olan geylerden ayn oldugunu da vurguluyor. O, bu 
dügüncesiyle aslinda teist bir yaklagim sergilese de, genei sistemi göz önüne 
ahndiginda ruhgu panteist bir dügünce iginde oldugu görülür. Her geyin Tan- 


91 Weber, Alfred, a. g. e., s. 345. 

92 Hegel, Vorlesungen III, s. 61. 

93 Hegel, Vorlesungen III, s. 61. 

94 Hegel, Vorlesungen I, s. 248. 

95 Hegel, Enzyklopaedie, III, s. 386. 

96 Hegel, Vorlesungen III, s. 199. 
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n’dan gelip tekrar Tann’ya gidecegi anlayi§i Hegel’in ana dü§üncesidir. Ona 
gore; “Tanri bu yabanci §eylerle uzlasmak icin bu yabanciligi özgürlüge geri 
getirmek zorundadir.” 97 Buradaki zorunluluk Tann’nin özgür tabiatinda bulu- 
nan bir güg ve bu gücün kendisi tarafindan ortaya konmasidir. 

Hegel yaratmayla ilgili olarak “Tanri Geist (Ruh) olarak ba§ka bir §ey 
olmali yani kendini izhar etmelidir. O bir defada dünyayi yaratmadi, O bizzat 
ebedi yaraticidir. Bu ebedi Sonsuz’un kendini izhar etmesidir. 98 Tann dünyanin 
hakiki yaraticisidir, O adildir, her §eyi bilendir, fakat bu onun gercek bilinmesi 
degildir." Onun gercek bilinmesi insana kendini vahyetmesidir,” 100 demektedir. 
Burada yaratma bir nevi vahyetme, vahiy de Tann’nin kendini izhar etmesi 
olarak kar§imiza cikar. Weber’in ifade ettigi gibi Hegel’in Tann’si Spinoza 
(1632-1677)’daki gibi lojik-mantiki bir sebep degil bizzat mahiyet itibariyle 
kendinde ve kendisi igin olan bir ki§ilige sahiptir. Burada §öyle bir som yönelti- 
lebilir; “mademki Tann yaraticidir, o halde O maddeyi nereden yaratti?” 
Hegel’e gore bu Tann’nin kendi üzerine olan ili§kisine baglidir 101 Yaratma za- 
mandaki yaratma degil, bilakis zamansal faniligin konulmasidir. 102 

Hegel’ in Tann düsüncesi hakkinda Weber’in yaptigi degerlendirmeler - 
panteist, ateist gibi- o daha hayatta iken kendisine yapilmi§, Hegel bunlara 
cevaplar vermistir. Ona gore, Mutlak varlik (cevher) soyut olarak kavranirsa o 
zaman bu Spinozacilik olur. Fakat Tanri’nm cevher olmasi, öznelligini di§anda 
birakmaz. Cevher, öznellikten ayrilmaz. Cevherin özne olmasi, §u §arta baglidir. 
Tann, sonsuz, basit, kendinde olan ruhtur. Eger Tann’ya sadece cevher dersek, 
o zaman bunun icinde genellik, somut olarak kavranamaz. Halbuki cevher 
Tann’nin kendisi degil bir belirlenimidir. 103 

Spinozaciligi 104 cogu kez akozmizm olarak adlandiran Hegel, onda Tan- 
n’nin gercek varliga sahip oldugunu, dünyanin ise gercek varliga sahip olmadi- 
gini vurguladiktan sonra §öyle demektedir; “yeni bo§ bogazlar §u inanclardan 


97 A.e., s. 199. 

98 A.e., s. 105. 

99 A.e., s. 195. 

100 A.e., s. 179. 

101 Reinhard, Leuze, a.g.e., s. 176) 

102 Müller, Gustav E., Hegel Über Offebarung, s. 25. 

103 Hegel, Begriff der Religion, s. 191. 

104 Spinoza’da Mutlak, cevherdir, sonluda varliktan konu§ulmaz. O böylece akozmizmdir. Bkz. 
Hegel, Vorlesungen I, s. 322. 
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kurtulamiyorlar, ‘sonlu §eyler Tanri gibi gercek varliga sahiptir ve bunlar mut- 
laktirlar’. Bizimle ilgili olan §ey ise, bizim hareket noktamizda negatif olarak 
meydana cikan sonluluga sahip olmamizdir. Tann’nin gercekligi, sonsuzluk, 
mutlak zorunluluk, en derin tamminda mutlak canlilik ve ruhtur.” 105 

Panteizmin gercek anlamini Hegel §öyle tanimhyor: “Her §ey; kainat, a- 
lem, bütün var olanlarin hepsi Tann’dir. Bu itham felsefeye yapilir. O her §eyin 
Tann oldugunu söyler. 106 Tann her §eydir, bu kutu, bu priz, bu kagit” vs. olma- 
si panteizmdir. Bu yanhstir. Bu sacma isimle adlandinlan seyde Tann cevher 
olarak sonlu dü§ünülür. Ben sonlu canliligin bizzat gercek olmadigini, bilakis 
sonlu ruhun gercekliginin mutlak ruh oldugunu, böylece bir taraftan ruhun bu 
negasyonunu, diger taraftan da Mutlak Ruh’un oldugunu söyledim. 107 

Ateizmle ilgili olarak ta Hegel su görüslere yer verir: “Eger biz ruhu sade- 
ce duyguda kabul edersek, o zaman materyalist görüsler daha tutarli olurdu. 
Cünkü onlar bir tarafta ruh(Geist)’u , düsünceyi; salt madde ve madde gücleri- 
nin bile§imi (kombination) olarak görürlerken diger taraftan da ruhu ve dü§ün- 
ceyi, duygu ve heyecana baglarlar. Bu durumda Tann, duygunun bir ürünü 
olmus olur. Netice ise ateizme gider.” 108 

Sonuc olarak §unlan söyleyebiliriz: 

Hegel’de din ve Tann ile ilgili görü§lerini kaleme almis oldugu eserlerin- 
den özellikle de hayatinin son döneminde en gok yogunlastigi “Din Felsefesi 
Uzerine Dersler”den ahyoruz. Ona gore din; Tann’dan, O’nun sifatlanndan, 
Tann-insan, Tann-alem iliskisinden, ruhun ebediliginden bahseden ve kalbi 
ilgilendiren bir §ey olmasi gerekir. Dinin irade ve duygulann üzerinde olup 
kalpleri tevazu ile doldurmasi gerekir. Böylece dinin ahlaka ve onun gerekgele- 
rine yüce bir canlilik vermesi gerektigi anlasilir. 109 Burada Hegel’ in dinï bir i- 
nanca sahip oldugunu bu dinï inancin kaynaginm Hristiyanlik oldugunu görü- 
yoruz. R. Kroner (1884- ?); “en derin temelde Hegel’in bir Hristiyan oldugu ve 
Hristiyanlikta agik derinligi kesfetmistir” 110 demektedir. Zaten onun görüslerinin 
geneline baktigimizda Hristiyanlik ’ 1 aklilestirmeye calistigi fark edilir. E. Schmidt 


105 Bkz. Hegel, Vorlesungen I, s. 322. 

106 Hegel, Begriff der Religion, s. 195. 

107 Hegel, Vorlesungen I, s. 322; Hegel, Begriff der Religion, s. 197. 

108 Hegel, Vorlesungen I, s. 51. 

109 Nicolin, Friedrich, Hegel (1770-1970) Leben-Werke-Wirkung, Stuttgart, 1970, s. 90-91. 

110 Schmidt, Erik, Hegels Lehre von Gott, s. 15. 
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de, onun felsefesinin dinï bir felsefe, yani Hristiyan felsefesi oldugunu, onun 
cekirdeginin de teoloji oldugunu söyler. H. Glockner (1896-?), “ Hegel cümle- 
nin gercek anlamiyla teolog’tur”, G.Lasson (1862-1932), “Hegel bütün felsefe- 
yi Theodize’ye, Tann idesinin hakliligina döndürür” 111 , H. Nohl (1879-?) da, 
“Hegel derin bir dini tabiata sahipti” 112 der. Gerei onun felsefesi tam bir uzlas- 
ma felsefesidir. Erik Schmidt’in de ifade ettigi gibi; O, bir teist olarak bir Tan- 
n’ya inanmak, Panteist olarak her seyde Tann’yi görmek, Panenteist olarak 
dü§ünülebilen ve §ekil kazanmis her §eyin Tann’da oldugunu kabul etmek, 
Mistik olarak bütün zitlann öbür yanini, spekülatif birligi bulmak ister. Skolastik 
olarak da kilise temsilcilerinin inancini ciddiye almak ve onlarin ögretilerinin 
igerigini sistemine sokmak ister. Bunun yaninda o kendi dü§üncesiyle asla son- 
da olmak istemez ve sistemini daima yenileyip canli tutmak ister 113 

Her ne kadar E. Schmidt Hegel’ i yukaridaki sekilde degerlendirmeye tabi 
tutsa da, bizim görü§ümüz §u §ekildedir; Hegel icin afeist, onun Tann ögretisine 
de afeist bir ögreti denemez. O, Spinozacilik’a da kar§idir. Onun Tann ögretisi, 
Hristiyan olmak isteyen, her yerde Hristiyanlik’tan hareket edip, Hristiyanlik 
hakikatini delillendirmek isteyen bir ögretidir. H. Glockner’ in de ifade ettigi gibi 
o, Hristiyan bir teolog olarak Protestan dindarligi ve ahlakliligi dolayisiyla 
Hristiyanlik’ i felsefesinde mantiki olarak temellendirmek istemistir. 1 14 Onun 
felsefesinde belki de ula§tigi en son nokta Hristiyanlik’ in Tann’sina bir sayginlik 
vermekti ve bunu kendi felsefesinde uzla§ma felsefesi olarak göstermistir diye- 
biliriz. 
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Abstract 

Philo Judeaus: The Philopher Of Alexandria, His Works And 
Method In His Philosophy 

Who is Philo Judeaus? In where he lived and when? What are his works? 
What is his method in his Philosophy? In this article these questions were 
answered. He is a Jewish Hellenistic philosopher and an author of an 
elaborate synthesis of Jewish religious thought and Grek philosophy. He lived 
in Alexandria in B.C. and A.D. His method in his philosophy is allegorie 
method. 

Keywords: Alexandria, Philo, Allegorie Method, Jewish Hellenistic 
Philosophy, Philosophy of Religion 

GiRiS 

Bu calismamizda, iskenderiye’li Yahudi filozof Philo’nun hayati, eserleri 
ve felsefi yöntemi ele alinacaktir. 

Felsefe Tarihi üg büyük devreye ayrilabilir. Bunlar; lik Cag felsefesi, Orta 
Cag felsefesi ve Yeni Cag felsefesidir. 

a- lik Cag Felsefesi: Jüstinien ( 482-565 ) tarafindan Atina okulunun 529 
yilinda kapatilmasina kadar devam eder. 

b- Orta Cag Felsefesi: 9. yüzyilda ba§layip 16. yüzyilda sona erer. 
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c- Yeni Cag Felsefesi: Rönesansta baglayip, zamanimiza kadar devam 

eder. 

Ilk gag felsefesinde genei olarak moral ve metafizik bir karakter, Orta Cag 
felsefesinde daha gok Lojik ve Teolojik (Tann bilimsel) bir karakter, Cagdas 
felsefede (Yeni Cag felsefesi, modern felsefe) ise özellikle bilimsel ve sosyal bir 
karakter bariz gekilde kendini gösterir. 

Ilk gag felsefesi de baslica üg devreye ayrilabilir: 

a- Sokratesten Onceki Devir: Bu devir Thales( 624-542) ile baslayip 
Sokrates (469-399)'e kadar sürer. Isa ( 1-33 )'dan evvel 600-420 yillan arasi. 
Bu devrin genei özelligi kozmolojik bir karakter arzetmesidir. Yani bu devir, bir 
gegit Tabiat felsefesi devridir. 

b- Sokrates Devri: Bu devir Sokrates ile baglar Aristoteles( 384-323 )'in 
ölümü ile biter. Isa'dan evvel 429-322 yillan arasi. Bu devrin genei özelligi, 
moral ve metafizik karakterli olup, zihne ait felsefeyi temsil eder. 

c- Aristoteles Sonrasi Devir: Aristoteles'in ölümünden sonra baglar ve 
Justinien tarafindan felsefe okullannin kapatilmasina kadar sürer. Bu devirdeki 
genei karakter, agik gekilde moral karakter olup "En yüksek hayir" (En yüksek 
iyi) konu olarak ele alinir. 1 

Caligmamiza konu aldigimiz Iskenderiye’li Yahudi filozof Philo(25-50) 
da Ilk gag felsefesinin son devri olan Aristoteles sonrasi dönemde faaliyet gös- 
termig bir okuldur. 

iskenderiye Yahudi okuluna ve Philo’na gegmeden önce; bu okulun faa- 
liyet göstermesine zemin tegkil etmig olan Iskenderiye gehrini genei olarak göz- 
den gegirmenin faydali olacagi kanaatindeyiz. 


A- iSKENDERiYE 

iskenderiye gehri, adindan da anlagilacagi üzere Büyük iskender ( 356- 
323 ) tarafindan kurdurulmug bir gehirdir. M.Ö. 331 veya 332 yilinda kurul- 
mugtur. Büyük iskender, gehri kurma görevini Mimar Deinocrates ( ? )'e ver- 


Felsefe Tarihi bölümlemesi igin bkz. Bertrand Russell, History of Western Philosophy, London, 
1948; Hatemi S. Sarp, Felsefe Tarihi Sözlügü, Istanbul, 1960. 
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mi§ti. Bu sirada Iskenderiye §ehrinin kurulacagi yer, "Rhakotis" adinda yoksul 
bir balikci ve coban köyü idi. 2 

Iskender'in ölümünden sonra onun kumandanlan, O'nun kurmus oldugu 
imparatorlugu kendi aralannda payla§tilar. Ptolemy Lagidies ( öl. M.Ö. 284 ), 
Misir ve §am'i idaresine aldi. Iskenderiye'nin ileri gelenlerini etkisi altina aldi. 
Iskenderiye’ de ilmi ve alimleri destekledi, onlan cesaretlendirdi ve alimler mes- 
hur Iskenderiye medresesini kurdular. Romalilarin Misir'i fethi ancak Kleopatra 
( 69-30/31 )’nin ölümünden sonra, yani Philo’nun dogdugu yillarda gerceklesti. 
Fakat bu fetih, hig bir surette Yunan kültürüne olumsuz tesir yapmadi ve fikrin 
geli§mesi bir engele ugramadi. 3 

Iskenderiye §ehri üc büyük dine (Yahudilik, Hiristiyanlik, Müslümanlik) 
ve bu dinlerin mensuplarina be§iklik yapmis bir merkez durumundadir. Once 
Yahudiler, §ehrin Romalilar tarafindan zaptedilmesiyle Hristiyanlar, 
müslümanlar tarafindan fethedilmesiyle de Müslümanlar bu §ehirde ilmi ve 
felsefi faaliyetlerde bulunmu§lardir. 

Cografi bakimdan Iskenderiye, Avrupa ile Asya ve Misir arasinda "Koz- 
mopolit ve aydin bir merkez" vazifesi görmü§tür. Iskenderiye mektebinin be§igi 
ve ba§hca geli§me ve olgunla§ma ortami olmustur. 4 Buraya girmis bulunan 
Yunan kültürünün hükmü altinda, kom§u kültürler; eski Misir mirasi, Dogu 
dinleri, Yunan felsefesi Plafon (427-347), Aristoteles, Epiküros (341-270)’ün 
kurdugu Epikür okulu ve Stoa okulu bir araya veya karsi karsiya gelmi§lerdir. 5 

Görüldügü üzere hemen bütün kültürlerin ayri ayri veyahut birbirine grift 
halde bu sehirde faaliyet göstermesi, bu sehir icin ileri sürülen "Kozmopolit ve 
aydin bir merkez" fikrinin dogrulugunu destekleyecek bir örnek olarak gösteri- 
lebilir. 

Iskenderiye'deki dïni, ilmi, felsefi ve diger kültürel faaliyetlere, tarihi bir si- 
ra gözeterek bakmak gerekirse, ilk önce Diaspora Yahudilerinin faaliyetleri dik- 
kat ceker. Hellenistik medeniyetin gücünden ve me§hur Iskenderiye kitaphgin- 


2 Samuel Sandmel, Philo of Alexandria- An Introduction-,New York, 1979, s. 5, O dönemdeki 
Rhakotis ve Iskenderiye, Gerald Messadié'nin iskenderiyenin Yazgisi (Qev. Lale Özdemir, Is- 
tanbul, 2000) adli eserinde tasvir edilmektedir. 

3 Yuhanna Kumeyr, Islam Felsefesinin Kaynaklari (Qev. Fahrettin Olguner) Istanbul, Istanbul, 
1976, s. 161; Bertrand Russell, H.W.P, s. 244; E. Von Aster, Felsefe Tarihi (Qev. M. Gökberg), 
Istanbul, 1943, s. 212. 

4 Hatemi Senih Sarp, Felsefe Tarihi Sözlügü, istanbul, 1960, s. 35. 

5 Y. Kumeyr, a.g.e., s. 161; Fuad Köprülü, Türk Edebiyatinda ilk Mutasawiflar, Ankara, 1991, s. 
306. 
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dan faydalanan Diaspora Yahudileri, Ptolemy Lagides devrinden itibaren 
"ethnorkhes"luk halinde te§kilatlandiklan Iskenderiye gehrini bir "Ibrani ögretim 
merkezi" haline getirmi§lerdir. 6 

Iskenderiye'de oldukca mühim bir cemaat te§kil eden müseviler, dinï asil- 
lanni korumakla birlikte, tamamen Yunan medeniyetinin tesiri altina girmigler- 
di. Hemen hemen Ibranice'yi unutmu§lar, Yunancayi konugma ve yazi dili ola- 
rak kabul etmi§lerdi. Bilim dili olarak da Yunanca'yi kullanmi§lardir. Isimleri 
bile cogunlukla Yunan asilli idi. Tevrat'i “Septuagint” diye bilinen Yunanca 
tercümesinden okur ve mütalaa ederlerdi. Yahudiler, Yunan ilim ve fenlerinin 
yüksekliginden istifade ederek pek yüksek bir fikrï faaliyet ortaya koydular. Bir 
taraftan Yunan felsefe okullanna yakinlik hissetmig, Yunan egitimi görmü§ olan 
Müsevï mütefekkirleri, diger taraftan Müsevilige siki sikiya bagli kalmis, milli 
ananelerine sadik ve hürmetkar olduklari icin calismalannda kendilerine has bir 
dü§ünü§ bicimi meydana getirmi§lerdi. Bu dü§ünü§ bicimindeki özellik, her iki 
tarafi, yani Yunan ilim ve fenni ve felsefesi ile Müseviligi telif ve birbiriyle icli 
di§h olacak §ekilde kan§tirmak ve yogurmak hususunda duyduklari ihtiyactan 
kaynaklanir. Cogunlukla, Musevi mütefekkirleri, Yunan nazariyatinin, Musevï 
akidelerinden iktibas edildigini iddia ederlerdi. Mesela; Aristobulus ( M.Ö. 
150’li yillar ) adinda bir Musevi filozofu; Sokrates, Plafon ve daha bazi Yunan 
felsefesine ait fikirlerin Tevrat'taki emir ve kaidelere tamamen uygun oldugunu 
ve bu filozoflarin Müsevïlikten bilgi alarak faydalandiklanni isbat sadedinde 
Ptolemy Philometor ( 180-145 )'a ithafen bir eser yazmistir. Bu son iddia 
gözönüne alinirsa, §ark ve Garbin, felsefï prensiplerinin arasini bulmak icin 
Iskenderiye'deki Ibrani mütefekkirleri tarafindan ortaya konan tesebbüs ve 
sarfedilen cehd ve gayret, ilim-irfan aleminde büyük bir kiymet ta§ir. Bu te§eb- 
büste en büyük muvaffakiyeti bariz olarak ortaya koyan, Iskenderiye Yahudi 
okulunun da kurucusu olan filozof, Philo'dur. 7 

Romalilarin fethinden sonra, Iskenderiye'de Hiristiyanlik taraftar bulma- 
sina ragmen sert dü§manhklarla da kar§ila§mi§, buna ragmen gok cesitli 
mezhebler ortaya gikmi§tir. II. yüzyilda Gnostisizm, IV. yüzyilda Arianusculuk, 


6 Bertrand Russell, H.W.P., s. 246. 

7 Mehmet Bayrakdar, islam Felsefesine Giri§, Ankara, 1988, s. 36; Selahattin Hilav, 100 Soruda 
Felsefe El Kitabi, istanbul, 1990, s. 63; Ziya Uygur, Tarih Boyunca Inkilaplar-Ihtilaller ve Siyo- 
nizm, istanbul, 1952, s. 104; Bohur israil, “Filon”, M. L’abbé Barbe, Tarih-i Felsefe, (Qev. 
Bohur israil) ist., 1332, R. s. 154. Qevirmen, Barbe’in kitabini tercüme esnasinda, aslinda bu- 
lunmayan “ibrani felsefesi" ba§ligi altinda bir bölüm agmi§, 153-167. sahifelerinde "Filon" ba§- 
ligi altinda iskenderiye Yahudi okulu kurucusu Philo hakkinda bilgi vermi§tir. 
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V. yüzyilda Monofisizm, VII. yüzyilda da Monotelitizm adinda mezhebler bun- 
lardan bazilandir. 8 

Miladi 642 yilinda Iskenderiye, müslümanlar tarafindan ilk kez, 645 de 
ise ikinci kez fethedilmïstir. Bu fetihler esnasinda sehrin yagmalandigi ve tahrip 
edildigi -genellikle Batik kaynaklar tarafindan- söylenmekteyse de bu gercege 
uygun degildir. Müslümanlar her fetihte oldugu gibi Iskenderiye fetihlerinde de 
yagma ve tahripten daima uzak kalmi§lardir. Asil yagma ve tahrip, §ehir Müs- 
lümanlar tarafindan fethedildikten sonra gayri müslimlerce yapilan i§gal ve 
ku§atmalarda gerceklestirilmistir. 9 

Abbasilerin son zamanlarinda taht mücadeleleri sirasinda Iskenderiye, Is- 
panyol korsanlannin eline gecmistir. M. 1155 de Sicilya'li Normanlar §ehre 
cikarma yapmi§lar, 1166'da Kudüs’lü Amaury (Amalric 1137-1174), Misir kuv- 
vetleriyle birle§erek §ehri almistir. Sicilyali Normonlar 1173'de saldirmi§lardir. 
Iskenderiye, 1365 de ise Kibns kralinin saldinsina ugrami§ ve yagma edilmïs, 
1798 de Napolyon tarafindan i§gal edilmïs, 1801 de Ingilizlerin eline gecmis, 
1807 de yeniden Fransizlar i§gal etmis; fakat aym yil cekilmïslerdir. §ehir 11 
Temmuz 1882'de yeniden Ingilizler tarafindan i§gal edilmï§, topa tutulmus, 
yagmalanmistir. 

Müslümanlar zamaninda Iskenderiye'de medreseler, kütüphaneler acil- 
mi§, sehir ilim ve irfan merkezi olma özelligini devam ettirmistir. Tophane, ter- 
sane, liman, saray (Re’s el-Tïn vb.) 10 lann yapilmasiyla da ilim ve irfan merkezi 
olma özelliginin yaninda askeri, ticari ve siyasi bir merkez hüviyetini de kazan- 
mis, bu özelliklerini bu gün bile hala kismen de olsa sürdürmektedir. 

Iskenderiye §ehrinin, Atina'nin cöküsünden sonra, dünyanin bilim ve fel- 
sefe ba§kenti oldugu ve dünyanin zengin kitaphginin da o yillarda bu §ehirde 
oldugu kaynaklarda ifade edilmektedir. 11 

Iskenderiye ile ilgili olarak verdigimiz bu bilgilerden sonra Philo’nun ha- 
yati, eserleri ve felsefï yöntemini arstimaya ve degerlendirmeye calisacagiz. 


8 Muhammed Baysar, el-Felsefetül Yunaniyye, Beyda, tsz. s. 152. 

9 Bkz. Rhuvon Guest, “iskenderiye”, islam Ansiklopedisi, istanbul, 1977, c. 5/II, s. 1086; Eymen 
Fuad es-Seyyid, “iskenderiye”, T.D.V. islam Ansiklopedisi, istanbul, 2000, c. 22, s. 574; 
Mehmed Mansur, iskenderiye Kütüphanesini Müslümanlar mi Yakti?, ( Sadel§tiren: Fahri 
Unan), Ankara, 1995, s. 41-53. 

10 Res el-Tin: Kavalali M. Ali Pa§a zamaninda yapilmiftir. Yine O'nun zamaninda §ehrin surlari 
yeniden yapilmif, 1819'da Mahmudiye Kanali a 5 ilmi§tir. 

11 iskenderiye ve Filozoflari hakkinda geni§ bilgi igin bkz. Harbi Abbas Atitü, Melamihül-Fikril- 
Felsefl ve'd-Dinï fl Medreseti'l-iskenderiyye el-Kadime, Beyrut, 1992. 
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Philo kimdir? Ne zaman yasamistir? Hayati hakkinda neler bilinmektedir? Dïnï 
inanclan var midir? Hangi dïne inanmaktadir? Eser yazmi§ midir? Eger yazmi§- 
sa bu eserler nelerdir? Eserlerinde ve felsefesinde kullandigi özel bir yöntem var 
midir? Eger kullandigi özel bir yöntem varsa bu yöntem nedir? §imdi bu soru- 
lar cercevesinde cahsmamizi ortaya koymaya calisacagiz. 


B- PHILO: HAYATI, ESERLERi ve FELSEFÏ YÖNTEMÏ 

1- PHILO'NUN HAYATI 

Iskenderiye'de M.Ö. 25 yilinda dogmu§, M.S. 50 yilinda ölmü§ bir Yahu- 
di filozofudur. Dogum ve ölüm tarihleri konusunda degi§ik tarihler de söylenir. 
Mesela, M.Ö. 20 - M.S.40 12 , M.Ö. 20 - M.S.50 13 , M.Ö. 40 - M.S. 40 14 gibi . 

Philo, Hz. Isa (a.s.) nin cagdasidir. O, Yahudi ve pagan cevrelerini etki- 
leyen zengin, yüksek itiban olan ruhanï simfindan bir ailenin ogludur. 
Philo, dtnen Yahudi olmasina kar§ihk kültür bakimindan Yunanlidir. Bir taraftan 
güclü bir “Yahudi kültürü” almi§ olmasina ragmen, diger taraftan da daha co- 
cuklugunda kendisini zihn ve dü§ünce bakimindan kandiramami§ olan bu kül- 
tür üzerine “Yunan kültürü”nü eklemistir. Bu arada Philo, Gramer, geometri ve 
müsiki ögrenmi§, ayrica metafizik basta olmak üzere felsefenin ana dalllarini 
ihmal etmemi§, ögrenmi§tir. 

Icine birtakim ba§ka doktrinlerin de kari§masi yüzünden bozulmu§ olan 
Pythagoras (580-500) ’cilik ve Platon’un felsefi sistemi, onun mistik ruhunu 
kaplamisti. Bu yüzden kendisine "Platon’cu Philon" ya da "Yahudi Platon" gibi 
takma adlar verilmi§ti. Hatta onun ki§ilik ve karakterini, felsefedeki otoritesini 
göstermesi bakimindan, O'nun felsefi dehasini, Platon'un zihni kudretine denk 
bulanlar tarafindan §u sözler cokca söylenmekteydi: "Ya Platon Philo'nu, ya da 
Philo, Platon'u taklit etmi§tir." "Ya Platon, Philo gibi düsünüyor ya da Philo, 
Platon gibi dü§ünüyor." 15 


12 Harry A. Wolfson, “Philo Judeaus”, The Encyclopedia of Philosophy, Ed. Paul Edwards, New 
York- London,1972 c. 6, s. 151. 

13 David Winston, “Philo Judeaus”, The Encyclopedia of Religion, Ed. Mircea Eliade, New 
York-London, 1986, c. 11, s. 287. 

14 Y. Kumeyr, islam Felsefesinin Kaynaklari, s. 162. 

15 David T. Runia, “Philo of Alexandria and the Beginnings of Christian Thought, Alexandrian 
and Jew”, Studia Philonica Annual 7, 1995, s. 149, Samuel Sandmel, Philo of Alexandria- An 
Introduction-, s.4; Jules Martin, Philon, Paris, 1907, s. 3-4; Bohur Israil, “Filon”, Aba Barb 
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Philo, Felsefe ile birlikte Tann bilimcilerin de sirlanni ögrenmig ve inziva- 
ya cekilerek ekmek, tuz ve yenilebilir bir otla gecinmistir., Deruni bir hal icinde 
gegen bu hayati süresince hep Tanriyi düsünmüstür. Cölde gegen bu hayattan 
sonra doktrininin ilhamlanni almi§ bulunan Philo Atina'ya giderek orada Reto- 
rik (Hitabet) ögrenmistir. Aynca Pindar ( 518-438 ), Sophocles(496-406 ), 
Euripides ( 485/480-406 ) ve Herodotus- 

( 484-425 )'un eserlerini okumus, bu eserler sayesinde de Yunanlilan 
sevmistir. Retorik ögrendikten sonra, sinagog'da ve okulda dersler vermistir. 
Philo'nun kardesi Alexander Lysimachus, Iskenderiye'deki Müsevï cemaatinin 
reisi olmu§, daha sonra ise Philo, bu cemaate baskan lik ve önderlik yapmistir. 
Philo gerek mezhepdaslari ve gerekse diger millet mensublari arasinda büyük 
ve hakli bir söhret kazanmis ve "asrin üstadi" olarak taninmistir. 16 Philo, Stoa 
felsefesinden sonra yetisen en orijinal filozof olarak kabul edi-lir. 17 

Philo’nun evliligini, kendi büyüklügünü kavrayabilecek karakterde bir 
kadinla yaptigi, asla süslenmeyen bu kadina, nigin süslenmedigi soruldugu 
zaman, "kocasinin erdeminden ba§ka bir süsü tasimak istemedigi" cevabini 
verdigi seklinde bilgiler nakledilir. Ancak esi ve gocuklari hakkinda ayrintili bilgi 
yoktur. Hatta bu konudaki bilgiler daha sonra efsane tarzinda ortaya konul- 
mugtur. 18 

M. 40 yilda Yahudilerin imparatora degil, adsiz bir Tann'ya taptiklan ba- 
hane edilerek Iskenderiye'de Yahudiler kiligtan gegirilmeye, mallanna el ko- 
nulmaya ba§lanmi§ti. 

O zaman Yahudiler, Philo'nu diger üg ihtiyarla birlikte, Iskenderiyenin 
diktatör hakimi Flaccus Avillius( ?-38 ) aleyhinde imparator Caius Caligula ( 
12-41 )'ya sikayet etmek, imparatorun merhametini rica etmek, Ptolemè’ler ve 
Cesar’lar zamaninda kendilerine verilmis olan burjuvalik haklanni yeniden 
onaylattirmak ve kapatilan birkag sinagog'un tekrar agilmasim saglamak husu- 
sundaki dileklerini imparatora bildirmek üzere Roma'ya elgi olarak gönderdiler. 
Philo, bu elgi heyetinin reisiydi. Roma'ya vanp, dileklerini agikladiklannda, 
imparator bunlarla alay etmi§, Philo ve arkadaslan canlarini kurtarmak igin 


(Qev. Bohur Israil), Tarih-i Felsefe, s. 155; M. §emseddin Günaltay, Felsefe-i Üla, isbat-i Vacip 
ve Ruh Nazariyeleri", (Haz. Nuri Qolak), s. 213, Istanbul, 1994; H. Abbas Atitü, a.g.e., s. 250. 

16 David Winston, "Philo Judeaus", The Encyclopedia of Religion, c. 11, s. 287; M. L’abbé 
Barbe(Qev. Bohur israil), Tarih-i Felsefe, s. 155. 

17 Süleyman Hayri Bolay, Felsefi Doktrinler Sözlügü, Ankara-1987, s. 122 

18 Bkz. Samuel Sandmel, Philo of Alexandria- An Introduction-, s. 13 
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hemen Roma'dan kacmislardir. Ancak bundan sonra Iskenderiye'de Yahudilere 
yapilan iskence kismen hafifletilmistir. 

Philo Iskenderiye'de Yahudilere zulmeden Flaccus hakkindaki §ikayetle- 
rini, ve Caligula’ya durumun aktanlmasini, o dönemde Yahudilerin cektigi 
sikintilan ve Flaccus’un sonunu sirf bu konuya yer verdigi bir eserde ortaya 
koymu§tur. 19 

Bazi kilise yazarlan, Philo'nun 100 yil kadar ya§adigini, ve ikinci kez Ro- 
ma'ya giderek Saint Pierre ( öl. 64/67 )'i görmek ve onun eliyle vaftiz edilmek 
istedigini yazarlar. Yine bir ba§kasi, onun Hiristiyanligi kabul ettigi halde, bun- 
dan ho§lanmayan diger Yahudileri memnun etmek icin tekrar Yahudi dïnine 
döndügünü söyler. Fakat bunlarin dogru oldugunda süphe vardir. Cünkü eser- 
lerinde Hristiyanligi ilgilendiren herhangi bir konuya dair yakindan yada uzak- 
tan hig bir bilgi vermi§ degildir. Philo’nun Hristiyan oldugu düsüncesi bir efsa- 
ne olarak yayilmi§tir. 20 

Diger taraftan ise, Hiristiyanligin onun zamaninda ba§lamasi ve yayilma- 
sini sürdürmesi gözönünde tutularak, adeta müsevïligin bir kolu, bir §ubesi gibi 
sayilan bu dïnïn esaslannin o devirde vaz' olundugu ve bütün bu hususlarda 
Philo'nun fikir ve görüslerinden faydalanildigi ifade edilmektedir. 21 

Gercekten de Philo'nun Hiristiyanliktan etkilenmesi, hatta Hristiyanligi 
kabul etmesi, fakat bundan ho§lanmayan diger Yahudileri memnun etmek icin 
tekrar Yahudi dïnïni kabul ettigi iddiasi bir tarafa, bu ikinci iddia, yani 
Hristiyanligin intisannda Philo'nun fikir ve nazariyelerinden istifade edildigi 
iddiasi daha dogru, gercekci ve gecerli bir iddiadir. 

Büyük cogunluga gore Philo'nun ölüm tarihi yakla§ik olarak M. 50-54 
kabul edilmektedir. Hz. Isa'nin ise 33 ya§inda Allah katina yükseldigi kabul 
edildigine gore, Philo bundan sonra yakla§ik olarak daha 17-21 yil yasamistir. 

Philo'nun Hristiyanliktan veya Incillerden etkilenip, etkilenmedigine i§ik 
tutmasi acismdan Hz. Isa ve Philo dönemindeki Hristiyanlik ve Incil'in duru- 
muna kisaca temas etmekte fayda olacagi kanaatindeyiz. 


19 Bkz. Philo, Against Flaccus, ed. Charles Duke Yong, The Works of Philo Judeaus,1993, 
http://www.earlychristianwritings.com/yonge/36.book.html , 25.10.2003 18.03, Philo’nun, bu eseri XXI 
pasajdir. 

20 David T. Runia, “Philo of Alexandria and the Beginnings of Christian Thought, Alexandrian 
and Jew”, Studia Philonica Annual 7, 1995 , s. 149. 

21 Bkz. David T. Runia, “Philo of Alexandria and the Beginnings of Christian Thought, 
Alexandrian and Jew”, Studia Philonica Annual 7, s. 153-160; Bohur Israil, “Filon”, M. L’abbé 
Barbe, ( Qev. Bohur israil), Tarih-i Felsefe, s. 155. 
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Hz. Isa'dan sonra uzun zaman Hristiyanlarin elinde kutsal kitap yoktu. 
Incillerin en eskisi olarak kabul edilen Markos ( öl.62 )'un tahminen M. 60 yi- 
linda yazildigi, 22 Barnaba Incil’inin yazan, havarilerin en eski talebelerinden 
olan Barnabas ( öl. 63 )'nin M. 63 yilinda Kibns'ta öldürüldügü 23 göz önünde 
bulundumlarak Incil'ini M. 60'h yillarda yazdigi, Matta Incili'nin de Hz. Isa'dan 
70 yil sonra Arami dilinde yazildigi 24 sonucu ortaya gkmistir. 

Hz. Isa (a.s.) kendisine Allah tarafindan bildirilen hususlan sifahen teblig 
ediyor, kaydettirmiyordu. Muhtemelen, ümmi oldugundan sadece teblig edi- 
yor, bizzat yazdirmiyordu. Onun vazifesi de yazmaktan ziyade teblig etmekti. 
Bundan dolayi ilahi talimati bir kitapta toplamasi mümkün olmadi. 

Incil'in Hz. Isa tarafindan yazdirilmamasinda §u hususlar da etkili olmus 
olabilir. 

1- Peygamber olarak dünyada ancak 2,5 yil yasamistir. Kendisi sema'ya 
yükseldiginde 33 yasmdaydi. Bu kisa nübüwet hayati da genelde gizlilik icinde 
gecmisti. O, herhangi bir §ehir veya kasabaya gidiyor, tebligde bulunuyor, vaaz 
ediyor, mucize gösteriyor ve halkin etrafina toplanmasindan sonra oradan ayn- 
liyordu. Bütün peygamberlik hayati böyle gecmis, devamli surette bir yerden 
digerine intikal etmigtir. Sükünet icinde herhangi bir yerde kendisine inananla- 
nn te§kil ettigi bir ortamda Incil’i yazdiramamistir. 

2- Hz. Isa'ya hayattayken iman edenlerin sayisi 50'yi gecmez. Bunlar da 
ge§itli §ehirlere dagilmi§ bulunuyorlardi. O, her zaman aym mümin'i bulami- 
yordu. Aynca bu 50 ki§i arasinda okuma yazma bilenler de büyük bir ihtimalle 
gok azdi. 

3- Hz. Isa, Nabukadnazar ( 605-562 ), Antiochus ( 324-262/261 ) tara- 
findan Tevrat'in imha edildigini biliyordu. Müsriklerin sirf din taassubu yüzün- 
den Tevrat'tan intikam almak istediklerini de biliyordu. O halde Incil'in yazil- 
masi ve tedvin edilmesi halinde, Tevrat'in basina gelenler, Incil'in de basina 
gelebilirdi. 

I§te belki bu mülahazalar Incil'in yazilmasim engellemis olabilir. Netice 
olarak, Incil, nazil oldugu zaman yazilmamis, Hz. Isa yazili Incil birakmamistir. 23 


22 §inasi Gündüz, Din ve Inang Sözlügü, Ankara, 1998, s.248; Osman Cilaci, Dinler Tarihi Ders 
Notlan, Konya, 1988, s. 208. 

23 §inasi Gündüz, A.g.e., s.58; Osman Cilaci, A.g.e., s. 227 

24 §erafettin Gölcük, Süleyman Toprak, Kelam, Konya, 1988, s. 298; §inasi Gündüz, A.g.e., s. 
250. 

25 §. Gölcük, - S. Toprak, a.g.e., s. 299-300. 
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Hz. Isa'nin yazili bir Incil birakmadigi, Philo'nun M. 50 veya 54 yilinda 
öldügü, Incillerin en eskisi olarak kabul edilen Markos'un da M. 60 yilinda ya- 
zildigi neticesinden hareketle, Philo'nun incil'lerden etkilendigi ve Incil'leri yo- 
rumladigi iddiasi bir tarafa atilmis oluyor. 

Hz. Isa'ya 30 yagindayken peygamberlik verildigi, bu yillarda ise M.Ö. 
25-30'lu yillarda dogan Philo 60 yaginda dini bütün bir Yahudi ve yine bu Ya- 
hudi cemaatinin baskanligini yapan bir insandi. Ama bir cemaatin reisligini 
yapmasi, dtni bütün bir insan olmasi, ba§ka dinlerden ve insanlardan etkilen- 
meyecegini isbatlamaya yeterli degildir. 

Philo'nun Hiristiyanliktan etkilenmesi, onun, Hz. Isa'nin teblig ettigi sözle- 
ri igittigi veya havarilerle bulugup- konusmus olabilecegi gözönünde bulunduru- 
larak az bir ihtimal de olsa dügünülebilir. Bütün prensiplerinden olmasa bile 
belki hak olan bazi prensiplerinden etkilenmig de olabilir. Ancak bu cüzi plan- 
daki etkilenme (ihtimal dahilinde de olsa) Philo'nu kendi dinlerinden gösterme 
veya Philo'nu etkilendigi prensiblerin sahibi olan dinden gösterme hak ve iddi- 
asini dogurmaz. 

Philo'nun Hiristiyanliktan gok az da olsa etkilendigi ihtimalini belirtmek, 
onun bu dtni kabul ettigini iddia etmek anlamina gelmemelidir. Kaldi ki 
Philo'nun Hiristiyanliktan etkilenmesi bir tarafa, higbir zaman ve higbir bigimde 
etkilenmedigi, bilakis Hz. Isa'dan sonra, Hiristiyanligin sekillenmesinde, havari- 
leri ve din mensuplarim etkilemis olmasi ihtimali daha agir basmaktadir. 

Hz. Isa'dan sonra, Hiristiyanligin sekillenmesinde, prensiplerinin gelisme- 
sinde aslinda Yahudi olan ama Hiristiyanligin yayilmasim önlemeye güg yeti- 
remeyecegi igin görünüste Hiristiyan olan Paulus etkili olmustur. Gergekte Hi- 
ristiyan olmamistir. Gayesi yeni dtni bozmak ve yikmaktir. Onun igin de bir 
takim batil inanglari bu dtne ilave etmi§, böylece gayesine ulasma yollari ara- 
migtir. Hz. Isa'nin garmiha gerildigi, Allah'in oglu oldugu fikirlerini Hiristiyanliga 
sokan Paulus'tur. Yine Paulus, kendi gibi Yahudi olan Philo’na kar§i a§in bir 
sevgi beslemistir. Ancak Paulus, Philo kadar Helenizm'den etkilenmemistir. 
Philo ile kar§ila§tirildiginda Paulus oldukga muhafazakar görünmekte-dir. 26 

Gergekte Yahudi olan ama Hiristiyanligi bozmak igin bu dtni kabul etmis 
görünen ve bu dine bir gok batil inanglari sokan Paulus gibi bütün bu faaliyet- 
lerini de Yahudiligin bekasi igin suurlu olarak yapan bir insanin Philo’na kar§i 


26 Osman Cilaci, Dinler Tarihi Ders Notlari, s. 208; §inasi Gündüz, Pavlos, Hristiyanligin Mimari, 
Ankara, 2001, s. 96. 
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agiri sevgi beslemesi, Philo'nun Hiristiyanligi kabul etmesinden veya bu dtnin 
akaid ve ahkaminin büyük etkisinde kalmig olmasindan ileri gelemez. Olsa olsa 
Philo'nun da guurlu olarak Yahudiligini devam ettirmesinden dolayi olabilir. 

Aynca, Philo, Hiristiyanligi kabul etmek bir yana Yahudilikten hig ayril- 
mamig ve tüm dünyanin bir gün Yahudiligi kabul edecegi inancini tasimis biri- 
sidir. 

Philo'nun, hayaünin bir safhasinda Filistin topraklanna seyahat ederek 
"Eskelon" adli kasabada bir müddet kaldigi belirtilir. 27 Ancak, Philo'nun 
Filistine gitmedigi ve Filistini görmedigi bazi eserlerde belirtilir: Philo'nun yeryü- 
zünde "ideal hayat" hakkinda edindigi fikir, kendisini faziletli insanlardan ku- 
rulmus, "farazi bir cemaat" dügünmeye sevketmig ve bu toplumu hig görmedigi 
Filistine yerlestirmistir. Philo, Yahudiligin evrenselligini, Aristoteles'ten aldigi 
politeos (vatandas) kavrami ile felsefi bir zemine oturtur. Philo, bütün milletleri 
igine alacak bir evrensel devlet düsünmüs, ancak bu devlette her millet kendi 
gelenegini terkedecek ve yalnizca Yahudi seriatina bagli olacaktir. 28 

Renan, Philo'nun Isa'nin varligindan haberdar oldugu halde, bilmez gö- 
ründügünü iddia etmektedir. 29 Yine, Isa'nin cagdasi olan yazarlardan higbirinin 
eserlerinde, ondan bahsetmemesi ilging bir durum ortaya koymaktadir. 30 

Ancak, Philo'nun "Yeseanlar (Jassaeans)" baslikh bir kitap yazdigim ve 
bu kitabinda Maraen batakligi civarinda yasayan bir grubun gesitli özellikleri 
hakkinda bilgi verdigini, iddia eden Epiphanius, bu grubun Hristiyanlardan 
baskasi olmadigini vurgulamaktadir. 31 

Philo, bir gok eser birakmig, bu eserlerinde orijinal ve kendinden sonraki- 
lere yeni ufuklar agacak, onlari yönlendirecek gekilde fikirler birakarak M. 50 
yilinda ölmügtür. 

Philo’nun hayati ile ilgili olarak ortaya konulan bu bilgi ve degerlendir- 
melerden sonra onun eserlerini ele almaya galisacagiz. 

2- PHILO'NUN ESERLERi 

Philo, gegitli konularda pek gok eser vermistir. Bu eserlerini sezgileriyle, 
bir takim hitaplar, dualarla ve bir coskunun etkisi altinda yazmistir. 


27 Bohur israil, “Filon”, M. L’abbé Barbe, (Qev. Bohur Israil), Tarihi Felsefe, s. 155. 

28 Kür§at Demirci, Yahudilik ve Dïm Qogulculuk, istanbul, 2000, s. 51, 64. 

29 Ernest Renan, Isa'nin Hayati, (Qev. Z. Ihsan), Istanbul, 1992, s. 237. 

30 §inasi Gündüz, Pavlos Hiristiyanligin Mimari, s. 137. 

31 Bkz. §inasi Gündüz, A.g.e., s. 15. 
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Eserlerinin sayisi konusunda tam bir miktar olmamakla beraber, bugün 
elde mevcut olan eserlerinin 57 tane oldugu, bunlardan 50'sinin Yunanca, 
7'sinin ise Ermeni diline tercüme edilmi§ halde bulundugu, Ermenice'ye tercü- 
me edilmïs bu kitaplann da Latince’ye tercüme edilmis oldugu belirtilmektedir. 
Ayrica bu eserlerinden ba§ka, ötede beride bazi parcalar ke§fedilmi§ olup, an- 
cak bunlarin kitap olu§turamayip münferit halde saklandigina dair bilgiler mev- 
cuttur. 32 

Ancak Philo’nun eserlerinin 48 denemeden ibaret oldugu da söylenmek- 
tedir. 33 

Philo’nun eserleri §unlardir: 

1- Yaratih§ Uzerine (On the Creation) 

2- Mecazï Yorumlama, I (Allegorical Interpretation, I) 

3- Mecazï Yorumlama, II (Allegorical Interpretation, II) 

4- Mecazï Yorumlama, III (Allegorical Interpretation, III) 

5- Melekler Uzerine (On the Cherubim) 

6- Habil’in Dogumu ve Habil ve Karde§i Kabil Tarafindan Sunulan Kur- 
banlar Uzerine (On the Birth of Abel and the Sacrifices Offered by Him and by 
His Brother Cain) 

7- Kötünün Iyiye Saldirma Ali§kanhgi (That the Worse is Wont to Attack 
the Better) 

8- Kabil’in Sonu ve Sürülü§ü Uzerine (On the Posterity of Cain and His 

Exile) 

9- Dev Varliklar Uzerine (On the Giants) 

10- Tanri’nin Degi§mezligi Uzerine ( On the Unchangableness of God) 

1 1- Qiftgilik Uzerine (On Husbandry) 

12- Nuh’un Bir Marangoz Olarak Calismasi Uzerine ( Concerning Noah's 
Work as a Planter) 

13- Sarho§luk Uzerine (On Dmnkenness) 


32 Bohur israil, “Filon”, M. L’abbé Barbe(Qev. Bohur Israil), A.g.e., s. 155-156. 

33 David T. Runia, Exegesis and Philosophy: Studies on Philo of Alexandria, Aldershot, 1990, s. 
185 
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14- Sakin Düsünceli- Ayik Oldugunda Nuh Tarafindan Yapilan Dualar 
ve Ilencler Uzerine (On the Prayers and Curses Uttered by Noah When He Became 
Sober) 

15- Dillerin Kari§ikhgi-Düzensizligi Uzerine (On the Confusion of Tongues) 

16- Ibrahim’in Hicreti Uzerine (On the Migration of Abraham) 

17- Ilahi Olan §eylerin Mirascisi Kimdir? (Who is the Heir of Divine 
Things?) 

18- Baslangic- lik Ara§tirmalarla Me§gul Olma Uzerine (On Mating with 
the Preliminary Studies) 

19- Ucus ve Bulu§ Uzerine (On Flight and Finding) 

20- Adlann Degi§mesi Uzerine (On the Change of Names) 

21- Rüyalann Tann Tarafindan Gönderildigi Uzerine (On Dreams, That 
They are God-Sent) 

22- Ibrahim Uzerine (On Abraham) 

23- Yüsüf Uzerine (On Joseph) 

24- Müsa’nin Hayati Uzerine, I (On the Life of Moses, I) 

25- Müsa’nin Hayati Uzerine, II (On the Life of Moses, 11) 

26- On Emir Uzerine (The Decalogue) 

27- Özel Kanunlar, I (The Special Laws, I) 

28- Özel Kanunlar, II (The Special Laws, 11) 

29- Özel Kanunlar, III (The Special Laws, 111) 

30- Özel Kanunlar, IV (The Special Laws, IV) 

31- Erdemler Uzerine (On the Virtues) 

32- Ödüllendirme ve Cezalandirma Uzerine (On Rewards and 
Punishments) 

33- Her Iyi Insan Özgürdür (Every Good Man is Free) 

34- Dalgin Dü§üncelilerin veyaYalvaranlarin Hayati Uzerine (On the 
Contemplative Life or Suppliants) 

35- Dünyanin Sonsuzlugu Uzerine (On the Eternity of the World) 

36- Flaccus Aleyhinde ( Against Flaccus) 

37- Hipotetika- Varsayim- Kuram: Yahudileri Savunma (Hypothetica: 
Apology for the Jews) 
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38- Ilahi Önbilgi-Takdir Üzerine I (On Providence: Fragment I) 

39- Ilahi Önbilgi-Takdir Üzerine II (On Providence: Fragment II) 

40- Gaius’a Elcilik Üzerine :Erdemler Üzerine Denemenin lik Kismi (On the 
Embassy to Gaius: The First Part of the Treatise on Virtues) 

41- Genesis Üzerine Sorular ve Cevaplar, I (Questions and Answers on 
Genesis, I) 

42- Genesis Üzerine Sorular ve Cevaplar, II Questions and Answers on 
Genesis, II 

43- Genesis Üzerine Sorular ve Cevaplar, III ( Questions and Answers on 
Genesis, III) 34 


Eserlerinde konu ve muhteva olarak dinï, felsefï (varlik, bilgi, degerler), 
tarihi, hukuki ve biyografik alanlari secmistir. Bu alanlardan bir kacini bir tek 
eserde igledigi gibi, bir tek alani igleyen eserler de ortaya koymugtur. 

Hemen hemen bütün eserlerinin, hangi alanda oldugu, hangi konuyu i§- 
ledigi isimlerinden rahatca anlagilabilir. 

"Her iyi Adam Özgürdür" isimli eseri, Sinagogda ve okulda verdigi ders- 
lerin bir kismi ile bir Atinali igin kaleme alinmig bir eserdir. 35 

"Flaccus Aleyhinde" isimli eseri, Iskenderiye'de hakimlik yapan Flaccus'u 
ve yaptigi istibdatlari ortaya koymaya calisan bir eserdir. Bu eserde yine 
Flaccus'u §ikayet icin gittigi Roma seyahatini ve Yahudiligi oven sözlerini yaz- 
mi§tir. 

Philo, "Ishak'in Hayati" “Yakub'un Hayati" "Hz. Müsa'nin Hayati", "Haz- 
reti Ibrahim", "Hazreti Yusuf" isimli eserlerinde bu peygamberlerin biyografile- 
rini ortaya koyar. 

Philo’nun eserlerinin cogu Eski Ahid'in tefsirlerinden ibarettir. Mukaddes 
metinleri asnnin felsefesi ile uzlagtirmak icin Alegorik Yöntem (Istiare-Mecaz)i 
kullanmi§tir. Bu yorumlar, daha gok batinï (Ezoterik) bir mahiyet tasir. 36 


34 Essrleri igin bkz. Charles Duke Yong, The Works of Philo Judeaus, 1993, 
http://www.earlychristianwritings.com/yonge/preface.html 24.10.2003 11.58; Jules Martin, Philon, s. 
4-19; Bohur Israil, “Filon”, M. L’abbé Barbe, (Qev. Bohur Israil), Tarih-i Felsefe, s. 156. 

35 Bkz. Ya§ar Kutluay, Islam ve Yahudi Mezhepleri, Ankara, 1965, s. 154-155. 

36 Muhammed Baysar, el-Felsefetü'l-Yunaniyye, s. 154; Kür§at Demirci, Yahudilik ve DM Qo- 
gulculuk, s. 30; S.H. Bolay, Felsefï Doktrinler Sözlügü, s. 122; Alfred Weber, Fels. Tarihi, (Qev. 
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Philo’nun eserleri birkag grupta tasnif edilebilir: 

1. Tarihï, Biyografik ve Apologetik Eserler 

2. Kanun (Kutsal Kitap)’m Anlami- Aciklamasi 

3. Kanun (Kutsal Kitap)’in Allegorik Yorumu 

4. Yaratilis ve Cikis Uzerine Sorular ve Cevaplar 

5. Felsefï Denemeler 37 

Eserlerinin dili konusunda ise, Philo'nun Ibrani dili bilmedigi ve eserlerini 
Yunanca yazdigi ifade edilir. Ancak H. Abbas Atïtü, Onun eserlerini Ibranice, 
fakat Yunanca üslubta yazdigim belirtmistir. 38 

Philo’nun eserlerinden sonra onun felsefï yöntemi konusu üzerinde dur- 
maya calisacagiz. Acaba o esrlerinde ve felsefesinde herhangi bir yöntem kul- 
lanmig midir? Eger kullanmigsa bu yöntem nedir? Bu yöntemin Philo tarafin- 
dan kullanilan ve geligtirilen özel bir durumu var midir? Bu yöntemi kullanirken 
ortaya koydugu bazi örnekler nelerdir? sorulan etrafinda arastirmamizi sonuc- 
landirmaya calisacagiz. 

3- PHILO'NUN FELSEFÏ YÖNTEMÏ 

Eserlerinde kullandigi metoda gelince; "alegorik" denilen bir metod takib 
ederek yazmistir. Bu metod istiare yoluyla, ele aldigi konulara mecazi bir mana 
atfetmek, sembolik bir tarzda ortaya koyarak "batinï yorumlama" teknigini ileri 
derecede kullanmaktir. Alegorik ve istiare metodunu Philo'dan daha önce 
Esseniler ve Kabalacilar kullanmigtir. Ancak bunlar, Tevrat'in bir gok cümleleri- 
ni kendi felsefelerine uygun tarzda tevil etmislerse de bu konuda pek fazla ileri- 
ye varamami§lardir. Philo’ na gelince, o her kelimeyi, her cümleyi tevil etmi§ ve 
onlardan pek tuhaf manalar gikarmistir. 39 

Philo, din koyucusunun asil maksadinin, ibarenin mecazi manasi oldu- 
guna kanaati tam olmakla beraber metnin aslina da hürmet ve riayet edilmesi 
taraftari idi. O §öyle demistir: "Her ne kadar Cumartesi günü, Allah Teala'nin 


H. Vehbi Eralp), Istabul-1938, s., 98; Rahmi Namdar, Felsefï Meslekler Vokabüleri, Afyon- 
1937, s. 4. 

37 Bkz. Samuel Sandmel, Philo of Alexandria- An Introduction-, s.29-81; David T. Runia, 
Exegesis and Philosophy: Studies on Philo of Alexandria, s. 191-192. 

38 Y. Kumeyr, A.g.e., s. 162; Bohur Israil, “Filon”, M. L’abbé Barbe, (Qev. Bohur Israil) Tarihi 
Felsefe, s. 155; H.A. Atltü, A.g.e., s. 250. 

39 Jules Martin, Philon, s. 24; Zeki Özcan, Teolojik Hermenotik, Istanbul, 1998, s. 18-20; H.A. 
Atïtü, A.g.e., s. 251; Bohur israil, “Filon”, M. L’abbé Barbe(Qev. B. israil), a.g.e., s. 156. 
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muazzam kudretini ve yaratilis eserine bahgedilen dinlenmeyi temsil ederse de, 
biz bunu bahane ederek bu mukaddes gün hakkindaki ser'i emre aykiri bir 
hareket ortaya koymamahyiz... Yine dinï merasim, Cenabi Hakk'in kerimane 
vergisi olan kalbi meserretimizin remz ve timsalidir. Fakat bu böyle oldugu igin, 
belirli vakitlerde yerine getirilmesi ser'an mecburi olan bu merasime katilmak- 
tan geri durmamahyiz. Sünnet olmak nefsi emmarenin defedilmesi ve kovul- 
masi demektir. Ancak bu konuda §eri hükmü kaldiramayiz." 40 

Philo, "metin cisme, mecazi mana ise ruha benzetilmelidir. Ruhun ika- 
metgahi oldugu igin bedene dikkat ve itina etmek lazim geldigi gibi, dtnï hü- 
kümlerin metnine de hürmet ve riayet etmek icab eder" demistir. 41 

Philo'nun buraya aldigimiz sözlerinden anlagildigina gore; O, kelimelere 
ve konulara mecazi mana vermenin yaninda, asil metne riayetin de esas oldu- 
gunu ifade etmistir. Sirf birini uygulamak ve savunup ortaya koymak ugruna 
digerini ihmal etmemistir. Belki, zamanina kadar gelen ve zamanindaki filozof- 
lar icinde alegorik metodu kullanma, mecazi mana vererek batini yorumlama 
konusunda en ug noktaya kadar ilerlemistir. Ama bunun yaninda yorumlama- 
sini yaptigi metni feda etmemis, ona da sadik kalmak gerektigini savunmustur. 

O, Cumartesi gününün gergekte galisilmamasi gereken bir gün, mecazi 
manada ise Allah'in kudretini ve yaratilis eserine bahsedilen dinlenmeyi temsil 
ettigini belirtir. Ardindan mecazi mana böyle diye Cumartesi günü igin verilmis 
olan §er'i emri yerine getirmenin de riayet edilmesi gereken bir gergek oldugu- 
nu söyler. 

Yine o, sünnet olmanin gergekte kesilmesi gereken yerin kesilmesi, me- 
cazi manada ise nefsi emmarenin def ve kovulmasi oldugunu belirtmis, mecazi 
mana böyle olmasina ragmen sünnet olmanin geregi olan vazifeyi yerine ge- 
tirmenin esas oldugunu, bu konudaki emrin kaldirilamayacagim ortaya koy- 
mugtur. 42 

Daha sonra Philo, metni cisme, mecazi manayi da ruha benzetmig, ay- 
nen ruhun banndigi yer olan bedene dikkat edilmesinin lazim oldugu gibi dïnï 


40 Bohur israil, “Filon”, M. L’abbé Barbe, (Qev., B. Israil), a.g.e., s. 156. 

41 Bohur israil, “Filon”, M. L’abbé Barbe, (Qev. B. israil), a.g.e., s. 157. 

42 Bkz. Samuel Sandmel, Philo of Alexandria- An Introduction-, s. 26, Philo, sünnet konusuna 
yer verdigi ayn bir eser yazmi§, orada sünnetle ilgili görü§lerini ortaya koymu§tur. Bkz. Philo, 
The Special Laws I, http://www.earlychristianwritings.com/yonge/book27.html 24.10.2003 
16.05.Yong, bu esere, “On Circumcusion” ( Sünnet Uzerine ) ba§hgini vermi§tir. 
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hükümlerin de icinde yer aldigi metinlere hürmet ve riayet edilmesinin lazim 
geldigini ifade etmistir. 

Philo’nun bir filozofun olarak alegorik metoda ba§vurmasimn özellikleri- 
ne göz atacak olursak bunlarin belli ba§h iki özellik icerebilecegi söylenebilir: 

1- Dü§üncenin bagimsizligim, gelenege saygi gösteriyormus gibi koru- 

mak, 

2- Kutsal kitaplarda yazilan §eylerin mecazli, (simgeli, rumuzlu) ve kina- 
yeli bir dille ifade edilmi§ olduklarina inanmak. 43 

Diger yandan, dtnï kitaplarin muhteviyatini tevil ve tefsir etmek ihtiyaci, 
be§er zekasinin terakki ve inki§afi neticesi olarak Allah'a, insani bir mahiyet 
atfolunmamasindandir. Philo, "yaratih§ alemi"nden bahsederken §öyle demek- 
tedir: "Dünyanin 6 günde yahut ba§ka bir zaman araliginda yaratildigina inan- 
mak safca bir tutumdur.. Hz. Müsa'nin bahsettigi 6 gün, Cenab-i Hakk'in Dün- 
yayi vücuda getirmek igin zamana ihtiyaci bulunmus olduguna delalet etmez. 
Zira O, aym zamanda fikrini ve i§ini ortaya koymustur. 6 gün, ancak mevcuda- 
tin olu§umunu ifade icin kullanilmi§ bir tabirdir. Binaenaleyh "Allah 6. günde 
eserini tamamlami§tir." cümlesini okuyunca Hz. Müsa'nin bir gün sayisim dü- 
sündügünü zannetmemeliyiz. O ancak kamil sayi olan 6'yi murad etmistir." 44 

Philo, burada metne sadik kalinacak diye de saflik yapilmamasi gerekti- 
gini, mesela dünyanin yaratilmasi konusunda 6 sayisinin, insanlann bildigi 
manada gün sayisi olmadigim, bu sayinin kamil bir sayi oldugunun anla§ilmasi 
gerektigini savunmustur. 

Tevrat’i sembolik bir tarzda agklarken, felsefeyi, Allah'in emrine vererek 
onu-bilhassa Plafon felsefesini-kendi imamnin izahinda hizmetci olarak kullan- 
maya cahsmistir. 45 Kisaca, Philo'nun eserlerinde yaptigi en önemli §ey, Tevrat’i 
Plafon felsefesi bakimindan yorumlamak, ve Plafon felsefesi ile Yahudi dinini 
uzla§tirmaktir. 


43 Bkz. Hans Lewy, “Philo: Selections, Introduction”, Three Jewish Philosophers, (ed. Hans 
Lewy, Alexander Altman, Isaak Heinemann), New York, 1973, s. 11-12. 

44 Philo, On Creation, III/ 13-15, http://www.earlychristianwritings.com/yonge/bookl.html 24.10.2003 
12.04; Philo, On Abraham, V/28, http://www.earlychristianwritings.com/yonge/book22.html 
24.10.2003 16.02;Bohur Israil, “Filon”, M. L’abbé Barbe, (Qev., Bohur Israil), Tarih-i Felsefe, 
s. 157. 

45 . David T. Runia, “Philo of Alexandria and the Beginnings of Christian Thought, Alexandrian 
and Jew”, Studia Philonica Annual 7, s. 155; Mehmed Bayrakdar, islam Felsefesine Giri§, s. 
36, 37, 46, 179; Y. Kumeyr, A.g.e., s. 162. 
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Philo, Platon felsefesi ile Yahudi dtnini uzlastinrken yine de esas olarak 
Tevrat’i almigtir. Yani, bu tutumu bir yönde Yunan felsefesini Tevrat'a gore 
anlayis ve anlatis olarak anlagilabilir. 46 

Daha önce belirttigimiz gibi, Philo'nun Hristiyanligi kabul ettigini iddia 
edenler oldugu gibi onun eserlerinin "Incil'in yorumlamasi" oldugunu belirten 
görügler de olabilmektedir. Mesela bir eserde, bir tarafta, Philo'nun "eserlerinde 
Hristiyanligi ilgilendiren herhangi bir konuya dair uzaktan ya da yakindan hic 
bir bilgi verilmedigi belirtilirken, bir basta tarafta O'nun "eserlerinin Incil'in uzun 
bir yorumlamasindan ibaret oldugunu" ifade eden bilgi mevcuttur. 47 Ancak 
bunun daha önce söyledigimiz gibi baski hatasi olma veya dalginliktan kaynak- 
lanma ihtimali yüksektir. Yahut bu durum “Bible” sözcügünün “Kutsal Kitap” 
yerine “Incil” olarak cevrilmesi sonucu olmu§ olabilir. 

Philo, alegorik metodu kullanmanin gerekli oldugunu savunmug, alegorik 
yönteme bagvurulmassa kutsal kitabin görünüsteki anlaminin, bilgisizleri ahlak- 
sizliga ve dogru olmayan geylere inandirabilecegini belirtmigtir. 

Metinler aklin almiyacagi ve efsanevi oldugu takdirde alegorik metod iyi- 
ce önem kazanir. Philo, Ibrahim kissasinda, Sara, Hacer, Ismail... vb.lerinin 
serüvenlerini, hep hakikat felsefesini arama i§leriyle yorumlar. Onlarin tarihi 
ki§iler olu§unu reddeder. 48 

Philo'nun eserlerini, beslendigi kaynaklar yönünden ikiye ayirmak müm- 
kündür: 

1- Eski Yunan sistemlerinden yararlanmi§ olduklaridir, ki bunlar, dïnïn 
ahlaksal prensipleriyle uzla§abilirler. Mesela, Phythagoras (580-500), Aristote- 
les, Zenon (490-430) ve Platon'un dü§ünceleri bu türdendir. 

2- Dogu dü§ünce ve inanclanndan etkilenip yazdigi eserler ki bunlar, 
co§kulu bir panteizmi ve co§kun bir mistisizmi olustururlar. 

Philo, eserlerinde Platon'un yaninda, adlanndan bahsettigi filozoflar 
Antisthenes(435-370), Phythagoras, Aristoteles, Zenon, Anaxagoras(500-428), 
Epiküros, Herakleitos (544-483) ve Arkesilaos(315-241)'tur. Aynca Platon'un 
Timeaus diyalogundan gok bahsetmistir. 49 


46 Muhammed Baysar, el-Felsefetü'l-Yunaniyye, s. 154; Mustafa Namik, Kügük Felsefe Tarihi, 
Istanbul, 1933, s. 42; Macit Gökberg, Felsefe Tarihi, Istanbul, 1961, s. 145. 

47 Bkz. C.S. Ongun, “Filon”, Filozoflar Ansiklopedisi, Istanbul, 1958., c. 3, s. 564-565. 

48 Samuel Sandmel, Philo of Alexandria- An Introduction-, s. 19,25; David Winston, "Philo 
Judeaus” Encyclopedia of Religion, c. 11 s.289; H.A. Atftü, A.g.e., s. 252. 

49 Jules Martin, Philon, s. 42. 
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Philo, herseyden önce bir din filozofudur. Kendinden önceki filozoflar, 
bilhassa Platon ve onlarin görü§leriyle, inandigi dïnïn kitabi olan Tevrat'in me- 
tinlerini uzla§tirmak, birbirine yakla§tirmak, sonunda bunlarin birbirine zit seyler 
olmadiklanni, birbirleriyle uzla§tiklanni ortaya koymaktir. Bunu yapmaya cali- 
§irken de alegorik (mecaz) metodu kullanmi§, bu metodu kullanma konusunda 
kendinden öncekileri gecmis, zirveye cikmistir. Ancak bu metod sübjektiflige 
yer verdigi icin, Philo da felsefesini gerceklestirmeye calisirken sübjektiflikten 
kurtulamamistir. 

O, din ile felsefeyi uzlastirma cabalannda dïnï esas alma gayreti icine de 
girmistir,. Zaten o, kendinden önceki filozoflann da Tevrat'tan etkilendiklerini 
ve fikirlerini bu etkilenme sonucu ortaya koyduklarini iddia ediyordu. Yine 
Yunanlilann dogruyu biraz olsun bulabilmelerini Tevrat'i incelemi§ olmalanna 
dayandinyordu. Ona gore, Herakleitos, Zitlik teorisini bu kitaptan aldigi gibi 
Sokrates, ahlakini hahamlann ahlakindan, Solon, dü§üncelerini "be§ sefer"den 
almi§, Zenon da Yakup ve Ilyas'in tarihinden yararlanmistir. 

Ona gore felsefe, yetkin bir bilimdir. Felsefe yapmak tüm cabalanni Tan- 
n'ya ve Tann'nin hayaline yükselmeye hasretmek demektir. Felsefe, Tann'yi 
tema§adan ba§ka bir §ey degildir. 

O, "Aklin, faziletlerin kralicesi olan imana itaat etmesi gerektigi”ni söyle- 
mi§tir. Bu itibarla bilimlere yoklugu göstermek icin, felsefeye ise kutsal kitaplara 
hizmet etmek igin yaklasir. Bundan dolayi, Skolastigin kurucusu olarak kabul 
edilir. 

Din ile felsefe arasinda bir diyalog kurma tesebbüsünü ilk defa Philo or- 
taya koymu§tur. Philo, felsefe ile vahye dayali din arasinda bir denge kurmak 
igin suurlu bir gayret icine girmektedir. 50 Her ne kadar Philo'dan önce bu te- 
§ebbüse ba§vuranlar olmus ise de (Mesela; Aristobulus gibi), Philo, bu konuda 
zirveye cikan ilk filozoftur. 


50 Macit Gökberg, Felsefenin Evrimi, istanbul, 1979, s. 70, Nscip Taylan, islam Düfüncesinde 
Din Felsefeleri, istanbul, 1994, s. 23; Hüsamsttin Erdem, Problematik Olarak Din-Felsefe Mü- 
nasebeti, Konya, 1997, s. 167, 222; C. Sadik Yaran, "Tarihsel ve Eleftirel Bir Yakla§imla Felse- 
fe-Din ili§kisi: Din Felsefesi Yapmanin Dort Farkli Yolu", Klasik ve Qagda§ Metinlerle Din Felse- 
fesi, Samsun, 1997, s. 31. 
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A NON-TRINITARIAN PROTESTANT SECT 
CHRISTADELPHIANS 


Yrd. Dog. Dr. Hidayet ISIK 


Özet 

Christadelphians, John Thomas (1805-1871) tarafindan 1848’de Ameri- 
ka Birle§ik Devletlerinde kurulan bir protestan mezhebidir. “Christadelphians” 
kelimesi “Isa’ da kardes olanlar” anlamina gelmektedir. Mezhebin en önemli 
özelligi Tann’nin birligi inancina siddetli vurguda bulunarak Teslis inancini red- 
detmesidir. Mezhep mensuplan, Isa’nin “Tannnin Oglu” oldugunu söylemekte, 
fakat “Ogul Tanri” oldugu §eklindeki ortodoks Hiristiyan inancina kar§i cikmak- 
ta ve Kutsal Ruh’un ise tam anlamiyla “Tannnin gücü” olduguna inanmakta- 
dirlar. Christadelphian ögreti, öldükten sonra dirilme inancini kabul etmemek- 
te; §eytan’in olaganüstü güclerle donatilmis bir varlik degil, yalnizca kötülügün 
simgesi oldugunu söylemektedir. En önemli dini pratikleri vaftiz ve belirli peri- 
yotlarla Kutsal Kitab’in okunmasidir. Eski ve Yeni Ahid’i yegane otorite kabul 
eden mezhep, kilise yönetiminde ruhban hiyerar§isine yer vermez, kiliselerin 
kendi kendilerini yönetmeleri gerektigini söyler. Christadelphian ögretiye ina- 
nanlar, Isa Mesih’in ikinci geli§ini ve Tann’nin kralligini kurmasini heyecanla 
beklemektedirler. Amerika, Ingiltere, Afrika, Avustralya ve dünyanin diger bir- 
cok yerinde mensuplan bulunmaktadir. 


* Assistant Professor Dr. in the History of Religions at Faculty of Divinity of Selcuk University. (In 
the meantime, I am really grateful to Mr. Mahmut ASLAN, an English lecturer at Selcuk 
University, for his contribution in proofreading the article. H.I§IK) 
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INTRODUCTION 

There are many -big or small- religious sects, denominations, 
movements or groups in Christianity, especially in Protestantism like in the 
other world religions because Protestantism doesn’t have any clergy and 
ecclesiastic hierarcy. At the same time, there is no a personal authority over the 
Protestant Church just as in the Catholic Church or partly Orthodox Church. 
The sole authority in Protestantism is the Bible, Holy Scripture. All of the 
Christians who know Christianity and the Bible can understand and interpret 
the sacred books. 

Thus, the Bible has been being read and interpreted, so far, by the 
participants and the members in different methods and ways for a long period 
of time from the era of Luther and the other Protestant leaders. 

In conclusion, various Protestant sects and religious groups have 
emerged. One of them is “Bible Believing People” called “Christadelphians”. 
In this short article we will attempt to introducé this small non-trinitarian 
protestant denomination by explaining it briefly. 

I. DEFINITION 

The Christadelphians are a small Protestant denomination and a body of 
“Bible Believing People” founded by John Thomas (1805-1871), an English 
physician, in 1848 in the United States. 1 The Christadelphians are a world- 
wide community of Bible students whose fellowship is based on a common 
understanding of the Holy Scriptures and whose aim is to live by faith in Jesus 
Christ and by waiting for the Second Coming of Jesus Christ onto the earth. 2 
They might best be described as a Conservative Christian movement which 
differs from conventional denominations in their beliefs concerning the nature 
of God, Jesus Christ, the Holy Sprit and Satan. 3 


1 John Bowker (Ed.), “Christadelphians”, The Oxford Dictionary of World Religions, 1977, 
P.215, E.Royston Pike, “Christadelphians”, Encyclopaedia of Religion and Religions, London 
1951, p. 93-94; S.G.F. Brandon, “Christadelphians”, Dictionary of Comparative Religion, 
Great Britain 1970, p.195; Rosemary Goring (Ed.), “Christadelphians", Dictionary of Beliefs 
and Religions, Great Britain 1995, p.98; David Woodard, Our Separated Brethren, London 
1968, p.155 

2 Christadelphians-Our Faith and Belief, http://www.meta-religion.com/New religious 
groups/Articles/christadelphians faith and beliefs.htm, 04.01.2003; What Christadelphians 
Believe, http:www.christadelphian.org.uk/wcb/, 04.01.2003 

3 The Christadelphians, http:://www. religioustolerance.org/chr delp.htm, 04.01.2003 
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II. NAME 

The name “Christadelphians” comes from two Greek words “Christos” 
(Christ) and “adelphois” (brothers and sisters) and means “Brethren in 
Christ”. 4 “Christadelphians” (Brethren in Christ) as a scriptural term is found in 
New Testament in Colossians. 5 After that John Thomas had separated from 
the denomination called “The Disciples of Christ” with many of the members 
following him because of disagreement with this denomination, he drew off his 
own followers under their original name, “The Royal Association of Believers 
in New York”. 6 

And then, Thomas initially called his followers the “Brethren in Christ”. 
Thomas gave them the name “Christadelphians” in 1864, meaning “Brethren 
in Christ”. So, the name of Christadelphians was generally adopted in about 
1864. 7 

After John Thomas death, owing to his name, the followers of Thomas 
called themselves “Thomasites”. 8 During the Civil War in the United States, 
untill they organized to preserve their inner peace against the war, they were 
mentioned as Thomasites. Later on, they returned to their original names 
Christadelph ians . 9 

The name “Christadelphians” was Thomas’ substitute for “Christian” 
which he rejected to use, teaching that the beliefs and religious development 
which it connoted constituted an apostasy. 10 The members of the sect prefer 
the name to any other, as they hold that “Christian” nowadays means 
something very different from what it did in Apostolic times. They claim to be 


4 Fred Pearce, Who are the Christadelphians”, Birmingham, n.d., p.2; Pike, 

“Christadelphians”, p.93; Christadelphians, 

http://www.religiousmovements.lib.virginia.edu/nrms/crst.html, 04.01.2003 :Christadelphians 

more Information, http://www.chooselife.org.au/christadelphians more info.htm, 04.01.2003 

5 “To the saints and faithful ‘brethren in Christ’ who are in Colosse”. Colossians 1:2 

6 The Christadelphians, http://www.macgregorministries.org/cult groups/christadelphians.html, 
04.01.2003 

7 Pike, “Christadelphians”, p.94; Christadelphianism , http://www.letusreason.org/Cultsl9.htm, 
04.01.2003 

8 D.Woodard, Our Separated Brethren, p.155; F.L.Cross (Ed.), “Christadelphians”, The Oxford 
Dictionary of the Christian Church, 1989, p.278 

9 R. Goring (Ed.), “Christadelphians”, p.98 

10 F.L. Cross, (Ed.), “Christadelphians”, p.278 
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Christ’s brethren, and not a new sect but a revival of the primitive mode. 11 It 
has been used to distinguish the community tor more than 150 years. 12 

III. Hl STORY 

A. Founder 

The denomination was founded by physician John Thomas, On April 
12, 1805. Thomas was born from John Thomas and Jane White in Hoxton 
Square, London. As the son of a Nonconformist minister in an independent 
church, John Thomas grew up in a household filled with religion and was 
raised in a Congregational Church. While the family resided in Chorely, 
England, Thomas began his studies in medicine with the aid of a local surgeon. 
His medical studies continued later at St.Thomas Hospital when he moved to 
London, and began writing articles on the subject of anatomy. 13 

Thomas immigrated to the United States in 1832 with his father, who 
had associated with the Baptists. He set sail on the Marquis of Wellesley from 
St.Catherine, Dorchester, on May 1, 1832. He would spend eight weeks at sea, 
preforming the duties of the ship’s surgeon. During the trip on the ship he went 
throught several terrible storms that threatened their life. The ship ran aground 
off the coast of Sable Island. Thomas promised God that if he were spared, he 
would then devote his life to the study of religion. He made it to America and 
kept his promise. The ship arrived safely in New York and Thomas settled in 
Brooklyn and then traveled on to his final destination in Cincinnati, Ohio. 14 

Here, he associated himself with the Campbellite group who were 
founded by Alexander Campbell and then known as the Disciples of Christ. In 
October 1832 he joined the movement and was rebaptized in the Miami 
Canal. 15 Campbell the leader of Campbellites claimed at that time that Jesus 
Christ would return to earth in 1866. Thomas believed Campbell and also 


11 Pike, “Christadelphians”, p.94 

12 F.Pearce, Who are the Christadelphians”, p.2 

13 Pike, “Christadelphians”, p.94; Christadelphians, http://www.religiousmovements. lib. virginia. 
edu/nrms/crst.html, 04.01.2003 

14 Christadelphians, http://www.religiousmovements. lib. virginia. edu/nrms/crst.html, 
04.01.2003; Christadelphianism, http://www.letusreason.org/Cultsl9.htm, 04.01.2003; 
M.George Roberts- William W. Sweet, “Christadelphians (Brothers of Christ)”, An 
Encyclopedia of Religion, Ed.V.Ferm, Patterson New Jersey 1959, p.159 

15 Pike, “Christadelphians”, p.94; Roberts- Sweet, “Christadelphians”, p.159; Christadelphians, 
http://www.religiousmovements. lib. virginia. edu/nrms/crst.html, 04.01.2003; 
Christadelphianism, http://www.letusreason.org/Cultsl9.htm, 04.01.2003 
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taught that the date of 1866 was significant. When the American Civil War 
began, Thomas along with others believed that the war was the beginning of 
the Bible “Battle of the Armageddon”. 16 

Thomas joined the ranks of Campbellite itinerant evangelists, and 
traveled across the eastern United States spreading the word of God. So, he 
made several preaching tours in America and in the British Island. He 
eventually settled down in Philadelphia for a short period as a preacher. It was 
here, on January 1, 1834 that he married his wife, Ellen Hunt. 17 

In 1834, along with his preaching, Thomas became a writer and the 
editor for the “Apostalic Advocate”, which first appeared in May, 1834. This is 
where he really began to spread his teachings. As with many of this time he 
was interested in prophecy and devoted his efforts to understanding prophecy. 
Thomas was on a search to discover the true meaning of the doctrines of the 
Bible. 18 

Differences between Aleksander Campbell and Jon Thomas eventually 
arose. Thomas believed in rebaptism, and the necessity that candidates 
demonstrate their knowledge of the Bible before baptism. He also believed that 
“true believers” would be resurrected at Christ’s Second Advent. John Thomas 
was “disfellowshipped” in 1837 as a result of his alternative education. 19 He 
left the “Disciples of Christ” with many of the Campbellite group following him. 
Thomas initially called his followers the “Brethren of Christ”. Thomas 
inaugurated his “church” in 1838, although some claim the date of 1844. 2Ü 
However, the date of 1844 was generally accepted by many scholars as the 
foundation year of the sect. 

In 1839, Thomas moved to Illinois and in 1842, he became editor of a 
magazine called “The Investigator” . Thomas later moved again and became a 
practising physician in Richmond Virginia where he began “the herald of the 
future age”. 21 In 1843, Thomas was introduced to William Miller, the leader of 


16 Christadelphianism, http://www.lstusreason.org/Cultsl9.htm, 04.01.2003 

17 Pike, “Christadelphians”, p.94; Christadelphians, http://www.religiousmovements. lib. virginia. 
edu/nrms/crst.html, 04.01.2003 

18 Christadelphianism, http://www.letusreason.org/Cultsl9.htm, 04.01.2003; Christadelphians, 
http://www.religiousmovements. lib. virginia. edu/nrms/crst.html, 04.01.2003 

19 Christadelphians, http://www.religiousmovements. lib. virginia. edu/nrms/crst.html, 
04.01.2003; Roberts-Sweet, “Christadelphians”, p.159 

20 Christadelphianism, http://www.letusreason.org/Cultsl9.htm, 04.01.2003 

21 Christadelphianism, http://www.letusreason.org/Cultsl9.htm, 04.01.2003 
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the Millerites. Miller predicted the Second Advent of Christ would occur in 
1843 or 1844, and at this time the millenial age would commence. Thomas 
incorporated the doctrines of the Second Advent of Christ and its close arrival 
into his prominent teachings. In 1846, when Thomas traveled to New York 
City and began a series of lectures, he based his speeches on thirty doctrinal 
points which would later become part of his book “Elpis Israël”. 22 John 
Thomas was rebaptized in 1847, and then he returned to England to speak on 
his new denomination and to establish a community of followers there. While 
he was in England, he wrote the book called “Elpis Israël” which means “Hope 
of Israël”. It is detailed work of his beliefs diccussing creation, sin, death, God’s 
law, immortality and the coming Divine Kingdom etc. 23 

He then returned to America and moved his home base from Richmond 
to New York. Thomas’ followers here became known as “The Royal 
Association of Believers”. This community was the first group of Thomas’ 
followers to become independent of any existent congregation. The term 
“Ecclesia” was used to describe them, instead of “church”. In 1861, the Civil 
War broke out, and Thomas traveled to the South. During the war, Thomas 
worked on “Eureka” which means “I found It”, three volumes explaining 
Thomas’ interpretation of the New Testament Apocalypse. The second volume 
predicted that Christ would return sometime between 1864 and 1868. During 
this time, Robert Roberts emerged as the unofficial leader of the communities 
of followers in Great Britain. 24 In 1862, Thomas returned to England again, his 
book “Elpis Israël” birthed congregations that followed his teaching. 25 In 1864, 
the term “Christadelphians” was bom. Thomas gave his participants this name 
and the name of “Christadelphians” became popular in England. 26 He 
returned to America again. 27 


22 Christadelphians, http://www.religiousmovements. lib. virginia. edu/nrms/crst.html, 

04.01.2003 

23 Christadelphianism, http://www.letusreason.org/Cultsl9.htm, 04.01.2003; Christadelphians , 
http://www.religiousmovements. lib. virginia. edu/nrms/crst.html, 04.01.2003 

24 Christadelphians, http://www.religiousmovements. lib. virginia. edu/nrms/crst.html, 

04.01.2003 

25 Christadelphianism , http://www.letusreason.org/Cultsl9.htm, 04.01.2003 

26 Pike, “Christadelphians”, p.94; Christadelphianism, http://www.letusreason.org/Cultsl9.htm, 

04.01.2003; The Christadelphians, http:://www. religioustolerance.org/chr delp.htm, 

04.01.2003; Christadelphians, http://www.religiousmovements. lib. virginia. e- 
du/nrms/crst.html, 04.01.2003 

27 Christadelphianism, http://www.letusreason.org/Cultsl9.htm, 04.01.2003 
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On May 5, 1868, Thomas returned again to England where he had 
greater success attracting followers. Birmingham became the center of the 
Chiristadelphians in Great Britain, and the followers in this city were known as 
the Central Fellowship. Before Thomas’ death, he made one final tour of the 
Christadelphian congregations in the United States. He died on March 5, 1871 
in Jersey City, and was buried in Brooklyn, N.Y. 28 

B. After Founder 

The survival of the Christadelphians after the death of John Thomas, 
was successful because of the efforts of Robert Roberts. Roberts was only nine 
years old when he, for the first time, heard Thomas speak, and was fourteen 
when he was baptized and joined the Christadelphians in Scotland. Roberts 
spent his life preaching and spreading the beliefs of Christadelphians. Roberts 
is best known for stading the practice of "fraternal gatherings," or lecture series, 
the first of which took place in Birmingham, in 1872. This idea quickly spread 
to Nodh America, as welk The Christadelphians were not destined to remain 
intact; however, controversies arose which eventually led divisions among the 
Christadelphians. 29 Christadelphians are divided into two camps on the 
question of whether all, or only the faithful, will be resurrected at the last day. 30 

In the 1890’s controversy began between R. Roberts and J.J. Andrew on 
the same issue of “resurrectional responsibility.” This split the church into two 
factions called Amended and Unamended. The majority accepted Robert’s 
position. 31 

The Unamended group believe that only the deceased who are "in 
Christ" will be raised from the dead and have eternal life; the rest will simply 
remain dead, as unconscious beings. The Amended group believe that all who 
are responsible will be raised from the dead at the time of the Final Judgment. 
Those who are not responsible (that is have had no exposure to the Gospel) 
will not be raised. The righteous will be judged according to their works, 


28 Christadelphians , http://www.religiousmovements. lib. virginia. edu/nrms/crst.html, 

04.01.2003 

29 Christadelphians, http://www.religiousmovements. lib. virginia. edu/nrms/crst.html, 

04.01.2003 

30 Bowker (Ed.), “Christadelphians”, p.215 

31 Christadelphianism, http://www.letusreason.org/Cultsl9.htm, 04.01.2003 
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rewarded appropriately, and live forever. The wicked will be annihilated, and 
cease to exist. 32 

Before the split, the entire denomination agreed that Jesus was of fallen 
human flesh, not "pure flesh" or "clean flesh" or "free life." However, since then, 
some of the Amended group have adopted the belief that Jesus was bom pure. 
This concept has altered their views of the sacrifice of Christ and the 
atonement. Neither group believes in a Heil where the unsaved will be 
tormented forever. This difference of belief led to a schism in the movement 
within North America. In the rest of the world, Christadelphians follow the 
Amended belief system. 33 

C. Today 

Today, Christadelphian communities have been established in many 
countries all over the world. Presently, England has the largest number of 
Christadelphians in the world and Birmingham is the center of the 
Chiristadelphian movement in Great Britain. 34 

Until 1959, there were 134 Christadelphian societies and 3352 members 
in 24 states. 35 There are currently about 90 Unamended and 80 Amended 
congregations in the United States. 36 Christadelphians can be found in over 
130 countries around the world today. Worldwide, in 1998, two groups had 
some 850 congregations located in countries throughout Africa, Australia, 
New Zealand, North America, South East Asia and Europe. 37 There are about 
6.500 members in United States and 50.000 members worldwide. 38 

These statistical informations were derived from various sources, because 
the Christadelphian publishes no statistics as to its membership. 39 


32 The Christadelphians, http:://www. religioustolerance.org/chr delp.htm, 04.01.2003 

33 The Christadelphians, http:://www. religioustolerance.org/chr delp.htm, 04.01.2003 

34 Christadelphianism, http://www.letusreason.org/Cultsl9.htm, 04.01.2003; Christadelphians, 
http://www.religiousmovements. lib. virginia. edu/nrms/crst.html, 04.01.2003 

35 Roberts - Sweet, “Christadelphians (Brothers of Christ)”, p.159 

36 The Christadelphians, http:://www. religioustolerance.org/chr delp.htm, 04.01.2003 

37 Christadelphians, http://www.religiousmovements. lib. virginia. edu/nrms/crst.html, 

04.01.2003; The Christadelphians, http:://www. religioustolerance.org/chr delp.htm, 

04.01.2003 

38 Christadelphians, www.encyclopedia.com/html/C/Christad.asp, 04.01.2003 

39 Cross, (Ed.), “Christadelphians”, p.278; Christadelphianism, http://www.letusreason.org/ Cults 
19. htm, 04.01.2003 
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IV. BELIEFS 

A. Fundamental Beliefs 

Christadelphians share many core beliefs with most other conservative 
Christian denominations: Inerrancy (Freedom trom error) of the book of the 
Bible, as they were originally written; the Bible as the source of all religious 
knowledge; the Virgin birth, crucifixion and resurrection of Jesus Christ; 
Salvation through belief and acceptance of Christ as savior. However, they 
differ noticeably in their belief in nature of God, Christ, Holy Spirit and Sa- 
tan. 40 

Fundemantal to their faith is the principle that what Christ and his 
apostles taught in the first century was truth, and it is still the truth today. The 
Holy Scriptures, both Old and New Testaments, are their sole authority. 41 This 
group, premillenial in belief, called tor a restoration of primitive Christianity, 
and held that the Holy Spirit was not a person, but an outreaching of God’s 
power in man. 42 They accept Bible as infallible revelation, reject doctrin of 
Trinity, and the accept return of Christ to establish theocracy tor a thousand 
year. They teach Baptism by immersion only. 43 

Christadelphians claimed to return to the beliefs and practices of the 
earliest disciples. Christadelphian doctrines include the acceptance of the Bible 
as inspired and infallible, and the interpretation of Hebrew prophecy and, the 
Book of Revelation in ferms of current and future events. The doctrine of the 
Trinity is rejected. The core of the Gospel -and naturally of Christian doctrine- 
is millennialism, and specifically the belief in the return of Jesus Christ in power 
and great glory to set up a visible worldwide theocracy beginning at Jerusalem, 
and assurance of this is held to be necessary to salvation. 44 

Eventually, the fundemental Christadelphian beliefs briefly are: 45 

1. The Bible is God’s word and the only message trom Him. It is without 
error, except tor copying and translation error. 46 


40 The Christadelphians, http:://www. religioustolerance.org/chr delp.htm, 04.01.2003 

41 Pearce, Fred, Who are the Christadelphians”, Birmingham, n.d., p.1 

42 Roberts - Sweet, “Christadelphians (Brothers of Christ)”, p.159 

43 Brandon, “Christadelphians”, p.190 

44 Cross (Ed.), “Christadelphians”, p.278; R. Goring (Ed.), “Christadelphians”, p.98; 
D.Woodard, Our Separated Brethren, p.155; J. Bowker, (Ed.), “Christadelphians”, p.215 

45 Christadelphians-Bible Beieving People, http://www.christadelphian.org.uk/, 04.01.2003; 
What Christadelphians Belieue, http:www.christadelphian.org.uk/wcb/, 04.01.2003 
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2. There is only one God the Father. The Holy Spirit is God’s power. 47 

3. Jesus is the Son of God, but not God the Son, and a human being, 
through his mother Mary. 48 

4. Man is mortal, having no existence when dead. 49 

5. By living a sinless life, ending with his sacrificial death by crucifixion, 
Jesus has opened the way of salvation from death. 50 

6. Belief and baptism are essential steps to salvation. 51 

7. God raised Jesus from death. Jesus is currently in Heaven, on God’s 
right hand. He will one day return. 52 

8. When Jesus returns, he will raise his “sleeping followers” from death 
and grant immortality to the faithful who have tried to live by God’s precepts. 53 

9. His followers will help him to mie, bringing justice, rightousness and 
peace to the whole world-the Kingdom of God. 54 

B. Bible 

They accept that the Bible is the inspired word of God given by Him to 
the benefit of mankind. So, the Bible is God’s only revealed message and 
guide to mankind, given to bring responsive individuals to the obedience of 
faith. It has no mistakes or errors, and that such errors as have since crept in 
are due to transcription or translation. The Bible is the only source and 
authority, and they teach that it should be read prayerfully and with care at 
every opportunity. 55 

The Bible is not one book, but a collection of 66 books. It begins with 
the five books of Moses: Genesis, Exodus, Leviticus, Numbers and 
Deuteronomy. More books of history follow. Some beautiful books of 
poetryland then prophecy conclude the first section of the Bible, known as the 


46 2 Timoty 3:16; Hebrews 1:1; 

47 John 17:3; Luks 1:35; Deuteronomy 6:4 

48 Luke 1:30-31; John 3:18 

49 Psalm 6:5; Isaiah 38:18; Acts 2:29,34 

50 Hebrews 4:15; 1 Corinthians 5:7, 15:20-23; Galatians 3:27-29 

51 Mark 16:16 

52 Acts 1:11, 10:40; Romans 8:34; 

53 1 Corinthians 15:20-22 

54 1 Corinthians 15:23-26 

55 The Bible, http://www.christadelphian.org.uk/wcb/thebible.html, 04.01.2003; Christadelphians 
more Information, http://www.chooselife.org.au/christadelphians more info.htm, 04.01.2003 
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“Old Testament”. The New Testament begins with tour books, Matthew, Mark, 
Luke and John which give tour different biographies of Jesus Christ. The fifth 
book of the New Testament is “The Acts of the Apostles”. The next 21 books 
are letters which were written by the Apostles about Christ’s teaching. The final 
book of the New Testament is “Revelation”, the only book of prophecy in the 
New Testament. 56 

C. Trinity 

Christadelphians are non-Trinitarians much like Unitarians. The 
doctrines of Trinity and of the pre-existence of Christ are both rejected. Christ 
is not God and neither is the Holy Spirit. 57 They says that in popular 
Christianity the doctrine of the Trinity arose 300 years after the ascension of 
Jesus as a result of disputes within the Church. The creeds expressing the 
Trinity were decisions of Catholic Church Councils in the 4th and 5th 
centuries. 58 

The idea of the Trinity is not found in the Bible. Far from being part of 
the same being. God and Christ are quite separate. Christ is a mediator 
according the following verse, 1 Timothy 2:5. 59 For Christ to mediate between 
God and men he must be separate from God. 1 Corinthians 8:6 60 also speaks 
plainly of God and Christ as separate. If God the Father and Christ were part 
of the one being, why would these words have been written? If they were part 
of the Trinity, why is there no reference to the Holy Spirit here? The only 
reasonable answer is that God the Father is a totally separate being from 
Christ. 61 

There are two passages in the New Testament that are used to prove the 
Trinity, John 1:18 62 and Lukel:35. 63 In reality, both of these show that the 
Trinity does no exist. John 1:18 States that “No one has seen God at any ti- 


56 The Bible, http://www.christadelphian.org.uk/wcb/thebible.html, 04.01.2003 

57 J.Bowker (Ed.), “Christadelphians”, p.215 

58 F.Pearce, Who are the Christadelphians, p.8 

59 “For there is one God and one Mediator between God and men, the Man Christ Jesus”. 

60 “Yet for us there is one God, the Father, ...and one LordJesus Christ”. 

61 The Trinity, http://www.christadelphian.org.uk/wcb/notrinit.html, 04.01.2003 

62 “No one has seen God at any time. The only begetton Son, who is in the bosom of the 
Father, He has declared Him”. 

63 “And the angel answered and said to her, ‘The Holy Spirit will come upon you, and the power 
of the Highest will overshadow you; therefore, also, that Holy One who is to be bom will be 
called the Son of God’ 
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me”, it does not say ““No one has seen God the Father”. Therefore Chirist can 
not be God, or any part of God. Luke 1:35 does not speak of the Trinity. 
Then, it would seem that the Holy Spirit is the Father of Christ. The more 
logical interpretation of this passage is that the Holy Spirit is simply the power 
of God, not the third person of the Trinity. 64 

a. God 

According to the Christadelphian teaching there is only one God. The 
Old Testament says: “Hear, O Israël, The Lord our God is one God”. 65 God is 
creator of everything. In Acts Paul says “God who made the heaven, the earth, 
the sea, and all things that are in them”. 66 The full story of the creation is in 
Genesis 1-2. 

The commonest description of the nature of God in the Bible 67 is 
“everlasting” . God describes Himself in the Bible 68 as a God “full of 
compassion and gracious, slow to anger and plenteous in mercy ...forgiving 
iniquity, transgression and sin”. 69 The most explicit description in the New 
Testament that are from the Apostle Paul 70 is “eternal”. 71 

This one God, the everlasting, eternal and creator of the heavens and 
earth, is not just an impersonal Power. He is a Personality, with a character of 
His own. He has a definite moral character, in which mercy, longsuffering 
(slow to anger), goodness and forgiveness play a great part, but always 
consistent with His “truth”. This portrait of God expresses His “goodness” and 
also His “glory” of character. God in His nature and character is quite different 
from man. So, God is “holy” that means He is “set apart” from mankind. 72 

God is called “Father” in Christadelphian teaching. Because in Old 
Testament times God Had already revealed Himself as a “Father”. “Israël is 
my son, my firstborn” 73 was His declaration to Pharaoh in Egypt. In the New 
Testament the supreme manifestation of God as Father is in the person of His 


64 The Trinity, http://www.christadelphian.org.uk/wcb/notrinit.html, 04.01.2003 

65 Deuteronomy 6:4 

66 The Acts of the Apostles 14: 15 

67 See, Psalm 90:2; Isaiah 40:28; Jeremiah 10:10; 

68 Exodus 34:6-7 

69 Fred Pearce, Getting to Know God, Birmingham, n.d., p.2,4 

70 1 Timothy 1:17, 6:16 

71 F. Pearce, Getting to Know God, p.3 

72 F. Pearce, Getting to Know God, p.8 

73 Exodus 4:22 
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beloved Son. Jesus constantly refers to God as “my Father ” 74 and addresses 
the disciples as “Father in Heaven ”. 75 

b. Jesus Christ 

Christadelphians believe that Jesus Christ is the Son of God, but 
certainly not God the Son, and a human being, through his mother Mary by 
power of the Holy Spirit , 76 like as mentioned in the Bible . 77 God is one, there 
can only be one true God. God is immortal, and cannot die. Jesus died. They 
reject the doctrine of the Son of God was Co-eternal with the father. Jesus was 
not exist in any form before he was bom of Mary . 78 The idea of the “pre- 
ëxistent” Jesus as “God the Son” in heaven changes the vital experience of 
Jesus as the independent, responsible Son of man who was also Son of God, 
and so takes away the true significance of his life and his death as the 
atonement for sin, achieved once for all . 79 The Gospel of Luke describes how 
Jesus was bom of the young Israilite woman, Mary of Nazareth, by the power 
of the Holy Spirit and how he died on the cross. So Jesus was bom Son of 
man through his mother, but he was also the Son of God, because he had no 
human father and God was literally his Father . 80 

Jesus was “without sin” and became in his death on the cross the 
ultimate sacrifice for sin. He lived a sinless life even up to his death by 
crucifixion. Some sources writes that Jesus had a sinful nature and needed 
salvation, he saved himself in order to save us . 81 Bible teaches that man is 
mortal and sinful due to the sin of Adam and Eve, and due to the nature who 


74 “All things have been delivered to Me by my Father, and no one knows the Son except the 
Father”. Matthew 11:27 

75 “ Our Father in Heaven, hallewed be your name”. Matthew 6:9 

76 F.Pearce, Who are the Christadelphians, p.8; Christadelphians-Our Faith and Belief, 
http://www.meta-religion.com/New religious groups / Articles/christadelphians faith and 
beliefs.htm, 04.01.2003 

77 Luke 1:30,31,35; John 3:18 

78 F.Pearce, Who are the Christadelphians, p.7; Christadelphianism , http://www.letusreason. 
org / Cultsl9.htm, 04.01.2003 

79 F.Pearce, Who are the Christadelphians, p.7 

80 F.Pearce, Who are the Christadelphians, p.7; Peter Watkins, The Cross of Christ, Birmingham, 
n.d., p.11 

81 Christadelphianism , http://www.letusreason.org/Cultsl9.htm, 04.01.2003 
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inherited from them . 82 Man became mortal through the Fall, and will become 
immortal by belief in Jesus Christ’s saving power . 83 

How could the death of Jesus means “saving from sin”? The answer to 
this question lies in the life and death and character of Jesus. It is clear from 
the New Testament that Jesus’ nature was exactly like ours. The Letter to the 
Hebrews 84 tells us that he was, like us, made of “flesh and blood”. But that 
means he must have shared our experience in all its aspects. This is just what 
the Letter to Hebrews 85 goes on to say: “He himself suffered, being 
templed...He was in all points templed like as we are, yet without sin ”. 86 At the 
very time that man was doing his worst for God by murdering His Son, God 
was doing His best for man by using the death of His Son as a means of 
bringing wonderfull blessings to the human race. Two quotations here remind 
us what the first of these blessings was: “Christ died for our sins according to 
the scriptures” , 87 “But now, once at the end of the ages, He has appeared to 
put away sin by the sacrifice of Himself ”. 88 The death of Christ was therefore 
God’s way of saving man from sin . 89 

c. Holy Spirit 

According to the Christadelphian belief there is only one God the Father. 
Christ is not God and neither is the Holy Spirit . 90 The Holy Spirit is God’s 
power, not a separated deity or divine personality, but is rather an unseen 
power emanating from the Deity, filling all space, and by which God is 
everywhere present. God is omnipresent by the means of His Sprit flowing out 
from his personal presence. This spirit power is universal in upholding all 
things in the natural world. It is medium by which God created all things. Holy 
Spirit is not a separate or other person, but an outreaching of God’s power in 
man which He uses to accomplish His purpose, or Holy will. It is personal in 


82 Romans 5:12 

83 F.Psarce, Who are the Christadelphians, p.8; Pike, “Christadelphians”, p.94 

84 Lettsr to the Hebrews 2:14 

85 Letter to the Hebrews 2:18, 4:15 

86 Fred Pearce, Whp Baptism Really Matters, Birmingham, n.d., p.5 

87 1 Corinthians 15:3 

88 Hebrews 9:26 

89 P. Watkins, The Cross of Christ , p.8 

90 J.Bowker (Ed.), “Christadelphians”, p.215 
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that it is of God Himself, it is not personal in the sense of being some other 
person within the Godhead.. 91 

Christadelphians say that the Bible doesn’t say the Holy Spirit is 
separated God as a third person of Trinity. It is the power by which God 
achieves His ends, both physical and spritual. It is always under the control of 
Father, and later of the Son, and is never represented as acting independently 
of them, or as an object of worship. 92 For example, Luke 1:35 93 is accepted as 
an evidence of Godness of Holy Spirit by trinitarians. On the contrary, there is 
no belief of deity of Holy Spirit in this passage. Then, it would seem that the 
Holy Spirit is the Father of Christ. The more logical interpretation of this 
passage is that the Holy Spirit is simply the power of God, not the third person 
of the Trinity. 94 

D. Kingdom of God 

As it is mentioned above, the core of Christadelphian doctrine is 
millenialism, and specifically the belief in the return of Christ to earth in power 
and glory to set up a Kingdom of God beginnig in Jerusalem and spreading 
throughout the world. 95 Christ will establish his Divine Kingdom in Palestine, 
with his Capital at Jerusalem, and will reign for a thousand years, during which 
death will contuine but sin will steadily diminish. It will be looked toward a 
world-wide theocracy centering at Jerusalem. 96 On the Christ’s day, 
Christadelphians will meet in their “rooms” to eat bread and drink wine and 
sign the hymns of Zion. At the end of the millenium Christ will hand over his 
power to God the Father. 97 

The return of Jesus Christ to the earth has always been the unanimous 
hope of the believers trom early times up to now. The purpose of the return of 
Christ will be to re-establish the authorty of God in the earth. Thus, it will be 
re-education of the people of the world under the new Kingdom of God with 


91 Roberts-Sweet, “Christadelphians (Brothers of Christ)”, p.159; Christadelphianism , 
http://www. letusreason.org/Cultsl9.htm, 04.01.2003 

92 F.Pearce, Who are the Christadelphians, p.8 

93 “And the angel answered and said to her: The Holy Sprit will come upon you, and the power 
of the Highest will overshadow you; therefore, also, that Holy One who is to be bom will be 
called tne Son of God”. 

94 The Trinity, http://www.christadelphian.org.uk/wcb/notrinit.html, 04.01.2003 

95 J.Bowker (Ed.), “Christadelphians”, p.215 

96 Roberts-Sweet, “Christadelphians (Brothers of Christ)”, p.159 

97 Pike, “Christadelphians”, p.94 
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Christ as Divine King. When God’s will is understood, peace and justice will 
come to the earth at last. 98 When the Divine Kingdom of the earth is 
established, “all kings will fall down before him and all nations will serve 
him”. 99 So “the earth will be full of the knowledge of the Lord as the waters 
cover the sea”. 100 Thus, when Christ has returns and establishes his Father’s 
authority, the power of the Lord will control the nations. 101 

E. After Life 

According to Christadelphians, the faith of the everlasting life after death 
in the classical meaning is not existent. They deny that a person exists after 
death and deny the existence of heil, eternal punishment and never-ending life 
in heaven. When the man die he cease to exist. The only hope of life is by 
resurrection at Christ’s return. 102 The importance of the Lord’s resurrection and 
then human’s revival by Him is emphasised in 1 Corinthians 103 in the Bible. 104 

Christadelphian teaching accepts that the widespread idea that man 
possesses an “immortal soul” and goes on living after death in heaven is 
definitely not a Bible teaching. The Church of England Commission which 
produced in 1945 its report named “Towards the Conversion of England”, 
stated clearly that the idea of the immortal soul “owes its origin to Greek 
sources, not the Bible”. The theory was early absorbed into the teaching of the 
Church from paganism. 105 The soul can be destroyed. Thus, death is not a 
door opening to a new life. Man returns to the ground. 106 


98 F.Psarce, Who are the Christadelphians, p.11 

"Psalm 72:11 

100 Isaiah 11:9. 

101 More information see, Fred Pearce, Hope for a Hopeless World, Birmingham, n.d. 

102 Christadelphianism , http://www.letusreason.org/Cultsl9.htm, 04.01.2003; Christadelphians, 
http :// www.religiousmovements.lib.virginia.edu/nrms/crst.html, 04.01.2003 

103 “But now Christ is risen from the dead, and has become the firstfruits of those who have 
fallen asleep. For since by man came death, by Man also came the resurrection of the dead. 
For as in Adam all die, even so in Christ all shall be made alive. But each one in his own 
order: Christ the firsfruits, afterward those who are Christ’s at His coming”. 1 Corinthans 
15:20-23 

104 P.Watkins, The Cross of Christ, p.9 

105 F.Pearce, Who are the Christadelphians, p.7 

106 Fred Pearce, After Death-What? , Birmingham, n.d., p.6, 15 
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F. Satan 

Satan is a Hebrew word signifying “adversary”, “enemy”, or “accuser”. 
He occurs throughout the Bible. In Zechariah 107 it is seen that Satan stands 
before the angel of the Lord, and God Himself speaks to Satan, rebuking him. 
Likewise in Matthew 108 Jesus carried on quite a conversation with the Satan 
the Devil. 

Christadelphians believe that Satan is not a supernatural and quasi-deity 
being with magical powers but is generally another name for sin or lawlessness, 
whether manifested individually or politically, destroyed only in Christ . 109 Satan 
is the principle of evil which resides in people and promotes them to sin and 
rebel against God . 110 

The Devil and Satan had a long tradition in human superstitions about 
an Evil Spirit, active against God and tempting mankind to evil. The popular 
understanding of them did not originate in the Bible but in the pagan centuries 
before the Christianity. Where the Bible writers, under the inspiration of God, 
have occasionaly used these terms, they refer only the evil tendencies of 
human nature . 111 

V. PRACTICES 

A. Baptism 

The word “baptism” comes from Greek “baptein” or “baptazein” which 
means “plunge”, “immerse” or “wash ”. 112 The Christian initiation rite of 
dipping in water may have been taken over from the practice of John the 
Baptist, Christianized by the added words, in the name of Jesus Christ and was 


107 See Zechariah 3:1-2 

108 See Matthew 4:1-11 

109 Hebrews 2:14-15 

110 The Christadelphians, http://www.macgregorministries.org/cult groups/christadelphians.html, 
04.01.2003 

111 F.Pearce, Who are the Christadelphians, p.9 

112 Michel Meslin, “Baptism”, The Encydopedia of Religion, Ed.M.Eliade, New York 1987, 11.59; 
Mustafa Erdem, “Hiristiyanhktaki Vaftiz Anlayt§i Üzerine Bir Ara§tirma”, Review of the Faculty 
of Divinity of Ankara University, Ankara 1993, XXXIV. 131 
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accompanied by the reception of the Holy Spirit . 113 The baptismal rite is similar 
to many other ablution rituals found in Islam and a number of religions . 114 

In Christadelphian teaching, baptism in the Name of the Lord Jesus 
Christ, after knowledge of God’s plan, is essential to salvation. Baptism is 
necessary for salvation. Christadelphians deny salvation by grace only through 
faith. A believer receives forgiveness of sins by being baptized. A 
Christadelphian gains salvation by accepting the Bible and being baptized by 
total immersion and obeying the commandments of Christ . 115 

The Bible shows that baptism is essential . 116 Jesus said to Nicodemus, 
the Jewish leader, who came to Him by night: “Unless one is bom again, he 
cannot see the kingdom of God”. When Nicodemus took these words literally, 
Jesus further explained: “Unless one is bom of water and the Spirit, he cannot 
enter the kingdom of God ”. 117 Jesus commanded the baptism to his disciples 
as he was about to leave them on his ascention to heaven , 118 Then, the 
apostles interpreted and practiced these instructions in their life and 
missions . 119 In that case, a man or woman must be baptized to be saved and 
entering the Divine Kingdom . 120 

So baptism, as it is presented in the Bible, is the most important and 
significant event. In this way the believer recognises that he needs saving from 
death and signifies his desire to live in Christ . 121 The baptism of a believer 
unites him with the son of God as if he died with him, was crucified with him, 


n3 John R.Hinnels (Ed.), “Baptism (In Early Christianity)”, The Penguin Dictionary of Religions, 
New York 1984, s.62; M.Erdem, “Hiristiyanhktaki Vaftiz Anlayi§i Uzerine Bir Ara§tirma”, 
XXXIV. 131 

114 M.Meslin, “Baptism”, II. 59; M.Erdem, “Hiristiyanhktaki Vaftiz Anlayi§i Uzerine Bir Ara§tirma”, 
XXXIV. 131 

115 Christadelphianism , http://www.letusreason.org/Cultsl9.htm, 04.01.2003; The 

Christadelphians, http://www.macgregorministries.org/cult 

groups/christadelphians.html, 04.01.2003 

116 “He who believes and is baptized will be saved; but he who does not believe will be 
condemned”. Mark 16:16 

117 John 3:3,5 

118 “ Go therefor and make disciples of all the nations, baptizing them in the name of the Father 
and of the Son and of the Holy Spirit, teaching them to observe all things that I have 
commanded you”. Matthew 28:19- 20 

119 See, The Acts of the Apostles, 2:36-38 ,41; 8:12,39; 9:18; 16:14-15,30-33; 19:3-5 

120 F.Pearce, Why Baptism Really Matters, p.1-3 

121 F.Pearce, Why Baptism Really Matters, p.9 
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and resurrected with him. Thus, baptism is a new life, like Christ’s life after that 
he resurrected from death. 122 

In Christadelphian teaching, baptism is only full immersion in water. 123 
Bible shows this. 124 Christ himself was baptized by being submerged by John 
the Baptist in the Jordan river. 125 In the same way, the believers in Christ in the 
apostolic times were baptized by total immersion in water. 126 

Christadelphians says that there are no examples in the New Testament 
of infants being baptized. In the early Church writings, there are no references 
to infant baptism before about 150 A.D. Through the centuries since those 
days, and especially since the Reformation in the 16th century, the practice of 
infant baptism has been a matter of dispute. The Roman Catholic Church has 
justified the practice because it was the tradition of the Church “sacramental 
regeneration” . But this teaching cannot be justified from the Scriptures. 127 

B. Other Practices 

The most important practice with the exception of baptism among 
Christadelphians is always to read Bible because they accept that all of the 
Bible is the wholly inspired Word of God. 128 They therefore read it carefully 
and regularly. So a widespread custom among them is to read the Bible every 
day within a reading plan, called the “Bible Companion” which enables them 
systematically to read the Old Testament once, and the New Testament twice 
each year. Of course, many read much more widely than this. 129 

They may attend one or more evening Bible classes each week. Every 
Sunday, they attend a service they call the "memorial meeting" or "breaking of 
bread". This is similar to the "Communion" of some churches. Attendance at 
this service is the focus of their religious life. 130 At the meeting for the “breaking 


122 P.Watkins, The Cross of Christ, p.13 

123 Brandon, “Christadelphians”, p.9; Cross (Ed.), “Christadelphians”, p.278 

124 For example see, The Acts of the Apostles, 8:38. “And both Phlip and the eunuch went down 
into the water, and he baptized him” . 

125 Matthew 3:16 

126 F.Pearce, Who are the Christadelphians, p.10 

127 F.Pearce, Why Baptism Really Matters, p.9, 10 

128 2 Timothy 3:16 

129 F.Pearce, Who are the Christadelphians, p.3; Christadelphians more Information, 
http://www.chooselife.org.au/christadelphians more info.htm, 04.01.2003 

130 Christadelphians more Information, http://www.chooselife.org.au/christadelphians more 
info.htm, 04.01.2003 
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of bread” on the first day of the week there are hymns, prayers, readings from 
the Scriptures. The bread and the wine are circulated among all the “brothers 
and sisters in Christ”. 131 

Like Christ’ s early disciples, they also proclaim his messages of life to all 
willing to hear. And so, they also have Sunday Schools and Youth Groups; a 
weekend away at a Bible Study camp is always popular with Christadelphian 
young people. They instruct their children and young people there, and 
promote the life of faith and prayer, and obedience to Christ’ s commands 
among their members. 132 

Some members travel overseas on missionary work; others care tor the 
elderly in their nursing homes and hostels. They have several monthly 
magazines to read and write. 133 Since 1864 “The Christadelphian Magazine” 
has appeared montly, issued in Birmingham, U.K. It provides informative 
articles and contains items of news from the ecclesias worldwide. 134 

The Christadelphians are a close-knit community. 135 Thus, members are 
not permitted to take communion in any other church. Doing so means 
excommunication. Women are not permitted to preach or pray in their 
meeting. 136 

Christadelphians don’t participate in war. When the Civil War broke out 
in USA, they refused to go to the war. 137 They take no part in politics, voting or 
military service. 138 

They say that, with God's help, they seek to please and obey him every 
day, striving to imitate Christ who faithfully obeyed his Father. They therefore 
endeavor to be enthusiastic in work, loyal in marriage, generous in giving, 
dedicated in preaching and happy in God. 139 


131 F.Pearce, Who are the Christadelphians, p.1 

132 F.Pearce, Who are the Christadelphians, p.2; Christadelphians more Information, 
http://www.chooselife.org.au/christadelphians more info.htm, 04.01.2003 
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136 Christadelphianism , http://www.letusreason.org/Cultsl9.htm, 04.01.2003 

137 Christadelphianism , http://www.letusreason.org/Cultsl9.htm, 04.01.2003 

138 Bowker (Ed.), “Christadelphians”, p.215 
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VI. ORGANIZATION 

The Christadelphian church has no ministers or clergy. 140 They are 
congregational in organization and they don’t accept autority of ministers. 141 
The community has no salary ordained by ministery, no robes or elaborate 
ceremonies, nor has it any “head of the church” or legislative council. 142 

Logal congregations are known as “ecclesias”, the New Testament word 
for churches, each of which elects its own officers. 143 Their ecclesias organizes 
their own affairs. Like the “elders” of New Testament times, members are 
appointed to manage the affairs of ecclesia, presiding at its meetings. 144 Each 
ecclesia is self-governing. Organization is reduced to a minimum, to rooms. 145 

CONCLUSION 

As it is seen in this short and brief article, Christadelphians are a small 
and special denomination in Protestant Christianity. They claim that they 
depend on early Christianity which was lived in apostolic times. They only 
accept Old and New Testament as a source and authority. Therefore they call 
themselves “Bible Believing People” but they prefer the name of 
“Chrisdadelphians” (Brethren in Christ) and are known throughout the world 
by this name. 

On the one hand, they reject the faith of Trinity. On the other hand they 
emphasize Kingdom of God and wait the second coming of Christ to the 
earth. 

Christadelphians are smilar to Judeo-Christians who lived in early times 
of Christianity and to the Unitarians who live in our time. 
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Yrd. Dog. Dr. Mehmet §AHIN * 


Abstract 

Puritanism, a religious movement bom out of English Reformation, has 
its basis, in fact, before that period due to the efforts of William Tyndale and 
John Hooper, who played active roles in the formative years of the Church of 
England. The members of this movement at first tried to purify the Catholic 
relics in the Church of England, and then they aimed to purify themselves and 
at last to purify the country. Refusing the outward apperarance and the things 
appealing to the eye, they turned to the inside and so they attacked the 
practices of the church at that period. There was reformation in the Church of 
England but this was not enough for them. In this struggle, they experienced 
ups and downs, an deven some of them had to emigrate to the United States. 
In English and American literature, it is stil possible to see the tracés of that 
movement. 

ANAHTAR KELÏMELER: Püritenizm, ïngiliz Püritenizmi, ïngiliz Reformu, 
Püriten Teoloji 


1.0. Giri§ 

31 Ekim 1517’de Luther’in (1483-1546) Wittenberg Kilisesi’nin kapisina 
95 maddelik tezini astirmasi, Avrupa’daki reform cu hareketin baslangici olarak 
kabul edilmektedir. Saint Pierre Kilisesi’nin finansmani igin X. Leon tarafindan 
uygulamaya konulan endülijans sistemi, Almanya’da utanc verici bir §ekil aldigi 
igin, Luther’in 95 maddelik tezinin muhteviyatini da bu sistemin ele§tirisi olu§- 
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turmustur. 1 Almanya’da bu sekilde ba§layan reform hareketine, daha sonra 
Fransa’da Jean Calvin (1509-1564) ve ïsvigre’de Ulrich Zwingli (1484-1531) 
liderlik etmistir. Ingiltere’de ise, VIII. Henry’nin Roma ile anlagmazhgindan do- 
layi, hiyerarsi olarak Katolik anlayigi, kilise ayini olarak Protestanligi esas alan 
ve Anglikanizm olarak bilinen Yerle§ik ingiltere Kilisesi (Established Church of 
England) olu§mu§tur. 16. yüzyihn ikinci yansinda (1550-1600) Protestan ingiliz 
halki üg mezhebe ayrildi: Bunlardan Konformistler, kiliselerini insan otoritesinin 
üzerinde bir otorite olarak gördüler ve hem devletin hem de Kilisenin baginda 
bulunan kimseleri üstün güce sahip kimseler olarak telakki ettiler. Separatistler 
(Aynlikcilar) veya Brownistler (Robert Brown taraftarlan) ise Yerlegik Ingiliz 
Kilisesini tammadilar ve bunlann bir kismi, Yerlegik Ingiltere Kilisesinin kutsalh- 
gindan ve Kilise yöneticilerinin gegerliliginden ku§kulanmaya ba§ladilar. Uygun 
sayida inananin kiliseyi olusturabilecegini, uygun gördükleri kigileri yönetici 
secebileceklerini, kiliseyi ilgilendiren konular üzerinde hicbir konsilin, piskopo- 
sun, mahkemenin veya herhangi ba§ka bir gücün otoritesi olamayacagim sa- 
vundular. Bu dönemde ortaya cikan ücüncü mezhep ise, bu yazimizda ele ala- 
cagimiz Püritenizmdir. 

1.1. Tanim 

“Püriten” veya “Püritenizm” terimi net bir tanima sahip degildir. ingilte- 
re’de ilk kullammindan itibaren bu terimin tanimi hakkinda gok fazla tartisma 
yapilmis ve kafa karisikligi yasanmistir. 2 Bundan dolayi, “püriten” kavrami, 
tarihsel agidan, gok sik bigimde ve kesinlik arz etmeyen bir tarzda tarti§ilmi§tir. 3 
Westminster Theological Journal isimli derginin 1990 Sonbahar sayisi, bu te- 
rimin tanimi ile ilgili tartismalari ele alirken §öyle demektedir: 

ingilizce olan Püritenizm kelimesi ile ne demek istenmektedir? 
Püritenizm, sözlesme (covenant) teolojisini, kaderi ve reforma tabi tutulmus 
Kilise ayinini vurgulayan teolojik bir hareket midir? Yoksa bu meselenin özü, 
Tanri önünde vicdanin yabancilasmama haklarini, rasgele imtiyazli mahkeme- 
lere doga kanunlannin üstünlügünü, kralin parlamentoya bagimlihgini ve dev- 
let otoritesinin temelinin halkta oldugunu savunan politik bir yaklasim midir? 
Modern zamanda yapilan bazi arastirmalar, Püritenizmin özünün dindarlik, 


1 Roger Mehl, “Protestanlik Mezhebi", Din Fenomeni , Türkge. gev. Prof. Dr. Mehmet Aydin, s. 
247, Din Bilimleri Yayinlari, Konya 1993 

2 J. Brown, The English Puriteins, s. 1, Londra: Cambridge University Press, 1910 

3 P. Lewis, The Genius of Puritans, s. 11, Haywards Heath: Carey Publications, 1975 





Yrd.Doq.Dr.Mehmet §ahin 


107 


hidayet, ekzistansiyel ve kalpte hissedilen bir din anlayisi üzerinde yogunla§ma 
oldugu §eklinde bir ba§ka yakla§ima da isaret etmektedirler. 4 

M. Antonius de Dominis ise, Püritenleri “Kati Kalvinciler” 5 olarak tanim- 
lamaktadir. Daha sonra bu terime politik cagnsimlar da ilave edilerek Stuart 
monarsisine kar§i olma ve cumhuriyetciligi destekleme anlami yüklenmi§ ve 
Protestanligin tuhaf, berbat ve cirkin bir formu olarak algilanmistir. 6 J. I. 
Packer’e gore, Püritenizm, “kilise reformu, pastoral canlanma, evanjelizm ve 
ruhsal canlanma adina olu§an bir harekettir.” 7 Dr DM Lloyd-Jones ise 
Püritenizmin ne oldugunu degil ne olmadigim aciklama yolunu tercih ederek 
Püritenizmin dar bir etik ve davrani§ görü§ü, zevklere kar§i cikma anlayisi ol- 
madigini belirtmekte ve §öyle demektedir: “Püritenizmin özü, Ingiliz Kilisesin- 
deki reformu tamamlama arzusudur.” 8 

Tanim konusunda ortaya konan bu farkli yakla§imlara ragmen, bu terimi 
tarihsel acidan ele aldigimizda, 16. yüzyilda meydana gelen Ingiliz Reformu 
esnasinda, Ingiltere Anglikan Kilisesi icinde olu§an 9 bir reform hareketi olarak 
degerlendirmek mümkündür. Lloyd-Jones’un da dedigi gibi, bu hareketin ö- 
zünde, Ingiliz Reformunun yavas ilerleyi§ine bir tepki yatmaktadir. Ancak, yapi- 
lan bu tanimlamada da görüldügü gibi, genelde kabul edilen tanim, Püritenle- 
rin amacina dayali olarak yapilan tanimdir. Bu tanima gore, Püritenler, Ingiliz 
Ulusal Kilisesini aritmak (purify) istedikleri icin bu isimle amlmaktadirlar. M. 
Eliade’ye gore, Püritenler, kilise doktrinlerini ve yapisim yeterince degi§tireme- 
digini icin Ingiliz Reformunu yetersiz bulan ve kiliselerinin tümüyle Katolik etki- 
den kurtulmasini isteyen reformculardir. 10 Bundan dolayi, “ari” anlamina gelen 
“pure” sifati ve “aritmak” anlamina gelen “purify” fiili hem Püritenizm kelime- 
sinin olu§umunu hem de bu hareketin amacini acikca ortaya koymaktadir. 


4 R M Hawkes, “The Logic of Assurance in English Puritan Theology”, Westminstrel Theological 
Journal , c. 52, s. 247, Sonbahar Sayisi, 1990 

5 M. Antonius de Dominis, The Cause of Hls Return, Out of England, s. 31, Roma, 1623 

6 J I Packer, Among God’s Giants, s. 23, Eastboume: Kingsway, 1991 

7 J I Packer, Among God’s Giants, s. 32, Eastboume: Kingsway, 1991 

8 DM Lloyd-Jones, 1662-1962 :From Puritanism to Non-Conformity, s. 11, Londra: Evangelie 
Library, 1962 

9 Perry Miller ve Thomas H. Johnson, The Puritans, I: 1-12 

10 Mircea Eliade, The Encyclopedia of Religion , c. 12, Macmillan Publishing Company, s. 102- 
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1.2. Tarihge 

16. yüzyilda Avrupa’da olu§an Reform Hareketleri üc tane ana reform 
alani olusturdu: Almanya, Fransa dahil Isvicre ve Ingiltere. Bu üc reform alan- 
lanndan en zayif olani Ingiltere idi. Reform hareketlerine kar§i baslangicta mu- 
halefet sert idi. Kralice Mary’nin yönetimi altinda iken 277 tane Hristiyan lider 
yakilarak öldürüldü. 11 Bundan dolayi, 1553 ile 1558 yillan arasinda kralice 
olan Mary “Kanli Mary” olarak anildi. Kralige Elizabeth, 1558-1603 yillan ara- 
sinda yöneticilik yapti ve i§te bu dönemde Püritenizm dogdu. Püritenler, Ingiliz 
reformunun, kilise doktrinlerini ve yapismi yeterince degi§tiremedigini dü§üne- 
rek ulusal kiliselerinin tümüyle Katolik etkiden kurtulmasim istediler. Kilisenin 
annmasi Püritenleri ig annmaya ve oradan toplumun annmasi fikrine götür- 
dü. 12 Bazi tarih diere gore, bu hareketin kökeni William Tyndale (1495-1536) 
ve John Hooper (ö. 1555) tarafindan Ingiliz Kilisesinin olugum yillannda yapi- 
lan faaliyetlere kadar geri götürülebilir. 13 Püritenler, Kitabi Mukaddese yogun 
bicimde baglanma ve sözlegme (covenant) kavramini vurgulayan bir teoloji 
anlayisim William Tyndale’den aldilar. John Hooper ise, dini yapilanmayi ve 
ferdi davranisi Kitabi Mukaddesin belirlemesi gerektigi geklindeki görügüyle, 
Püritenizmin dogugunda etkili olmustur. Ancak, Puritanizmin en etkili oldugu 
zaman periyodu I. Elizabeth’in 1558 yilinda tahta gelmesi ile 1658 yilinda 
Oliver Cromwell’in ölümüne kadar gecen süreyi kapsamaktadir. Baslangicta, 
Püritenlerin amaci reform oldugu igin ve alternatif bir kilise kurmaktan ziyade 
varolan Yerlesik Ingiliz Kilisesini Katolik kalintilardan anndirmayi amacladikla- 
nndan dolayi, cogunlukla kurumsal bir kimlige sahip olamami§lardir. 

Ingiliz tarihi icerisinde ilk Püriten reform giri§imi, daha önceki dönemde 
Katolik Kralice I. Mary (1553-1558) tarafindan infaz edilmekten kurtulmak icin 
Avrupa’da ge§itli Protestan merkezlerine kacan bir grup reform cu tarafindan 
yapildi. Bu reformcularin ilk üzerinde odakla§tiklan konular, Kilisenin görünü§e 
hitabeden disa dönük faaliyetleri idi. Giysiler, kilise süslemeleri, isimlendirmeler 
bunlar arasinda idi. Kralicenin ve Canterbury Ba§piskoposu Matthew Parker’in 
(1559-1575) uygulamalanna ve emirlerine kar§i, din simfinda olu§an tepkilere 
halk da katildi. Böylece, Püritenizm, din simfindan olmayan insanlann da des- 


11 Errol Hulse, “The Example of the English Puritans”, Reformation Today, s. 1, sayi. 153, Ey- 
lül/Ekim 1996 


12 Mark O. Noll, “Puritanism”, Elwell Euangelical Dictionary 

13 Mircea Eliade, The Encyclopedia of Religion, c. 12, Macmillan Publishing Company, s. 102- 
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tegini almayi bagardi. Canterbury bagpiskoposu Matthew Parker’in yerine ge- 
gen Edmund Grindal (1519-1583) reform isteklerini destekledi. Püriten olma- 
masina ragmen ileri görüse sahip bir baspiskopos olan Edmund Grindal, kilise- 
de rahatsizliga yol acan uygulamalara fazla ilgi göstermedi. Grindal, daha gok, 
din adamlannin egitimini arttirmak, kilise ile ilgili olarak yapilan istismar alanla- 
nni reforme etmek gibi konularla ilgilendi. Katilimcilarin dini egitimini arttirmak 
amaciyla düzenlenen konferanslarin sona erdirilmesini isteyen Kralige 
Elizabeth’in bu istegi Grindal tarafindan reddedilince, Grindal görevden alindi 
ve böylece Kilise igindeki bölünme daha da artti. Bu dönemde yapilanlan ye- 
terli bulmayan Püritenler, kiliseyi reforma tabi tutmak igin ba§ka metotlar aradi- 
lar. 1572 yilinda, kilisenin sorumlulugunu parlamentonun almasini isteyen 
“Parlamentoya Uyan (An Admonition to Parliament) adli bir bildiri yayinladi- 
lar. Bazi parlamento üyeleri bu bildiriye destek vermesine ragmen, Kralige, bu 
hareketi de önlemeyi basardi. Diger dini gruplar ve din simfindan olmayan 
insanlar, alternatif bir kilise sistemini tartismaya basladilar. Ilk defa Thomas 
Cartwright (1535-1603) tarafindan savunulan Presbiteryanizm, Püriten reform- 
culari arasinda taninmiyordu. Püriten reform culann bir gogu gok gesitli alanlar- 
da kilise hiyerarsisi ile birlikte galismayi basardilar. Buna ragmen, bazi Püriten- 
ler, reform konusunda ümitsizlige düstüler ve kiliseden koparak Robert Browne 
(1550-1633), Henry Barrow (1550-1593) ve John Greenwood (ö. 1593) gibi 
sahislann liderligi altinda ayri toplantilar yapmaya basladilar. 14 Kralige 
Elizabeth döneminin son yillannda ve I. James’ in tahttaki ilk yillannda yeni bir 
din bilgini kusagi ortaya gikti ve kendi görüslerini dile getirmeye basladilar. 
Richard Hooker (1554-1600), Richard Neile (1562-1640) ve William Laud 
(1573-1645) tarafindan temsil edilen bu grup, piskoposluk hiyerarsisi iginde 
dogdu ve sonunda bu hiyerarsiye hakim oldu. Anglikan düsüncesi iginde etkili 
olan bu akimin görüsleri, Kalvinizmin sert kader anlayisim yumusatmaya gali- 
san Hollandali teolog Jacobus Arminius’un (1559-1609) görüsleri ile paralellik 
gösteriyordu. 15 Arminius taraftarlari, kurtulus sürecinde kralin ve piskoposun 
yetkisi, sakramentlerin etkisi üzerinde durdular ve liturjik seremoninin daha 
aynntili bir bigimde kullanilmasini savundular. 16 Bu anlayis, bazi gevreler tara- 
findan “yeni Ortodoksluk” olarak nitelendi. Böyle bir anlayisa kar§i gikan John 
Preston (1587-1628), William Perkins (1558-1602) ve William Ames (1576- 


14 Mircea Eliade, The Encyclopedia of Religion, c. 12, s. 103. 

15 Mircea Eliade, a.g.e., c. 12, s. 103-4. 

16 Mircea Eliade, a.g.e., c. 12, s. 103. 
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1633), 17. yüzyilda ingiltere’de ve Amerika’ da Püriten hareketin yapisim olus- 
turan esaslari belirlediler. Kilisenin Ortodoks ve Püriten üyelerini ayiran özellik- 
ler daha keskin bicimde tanimlanarak ileride bir uzlagma olma olasiligi iyice 
azaltildi. 

1603 yilinda I. James kral olduktan sonra, Püriten liderler piskoposlugun 
kaldirilmasi da dahil bircok reform gagnlari yaptilar. Fakat, Kral I. James ken- 
dine yapilan önerilerin cogunu reddetti. William Ames ve daha sonra Richard 
Baxter tarafindan en iyi sekilde ifade edilen Püritenizm 17. yüzyihn baglarinda 
gok fazla halk destegi aldi. Nevarki hükümet ve kilise hiyerarsisi özellikle bas- 
piskopos William Laud’un liderliginde gittikce baskici olmaya bagladi ve bircok 
Püritenin göc etmesine neden oldu. ingiliz hükümeti, ingiliz Kilisesi ile e§ deger 
oldu. Aynlikcilar (Separatists) adi verile bazi Püritenler öldürüldü, bazilari da 
zindanlara atildi. Hayatin cekilmez oldugunu gören bazi Püritenler, 1607 yilin- 
da Hollanda’ya göcmeye karar verdiler. Fakat, bircok zorluklarla kar§ila§tilar. 
Pasaport alamadilar ve gemi ile yolculuk yapmaya yeterli para bulamadilar. 
Bütün bu sikintilara ragmen, birkac yil icinde 125 kadar aynlikci Hollanda’ya 
ulagmayi bagardi. Amsterdam ve sonra Leyden’de yerlegen aynlikcilar, gecin- 
menin yolunu bulmakla kalmayip kiliselerini de desteklemeyi basardilar. Bura- 
da yerle§en ayrilikcilann cogu ciftcilik yapiyordu. Fakat, ciftlik arazisi yeterli 
degildi ve maliyet gok yüksek idi. 1620 yilinda koloni kurma izni aldilar ve 
Hudson Nehri’nin agzina yakin bir yerde Virginia Kolonisini kurdular. Bu olu- 
sumdan haberdar olan Thomas Weston adinda bir Ingiliz, ingiltere’de Püriten- 
lerden olusan bir grup olusturarak bu koloniye katildi. Kolonide yer alan her 
Püriten koloni adina gahsiyordu. Koloni kurulduktan yedi yil sonra, bu grupta 
yer alan herkese bir hisse verildi. Ancak, grubun üyeleri kendi adlanna galisma- 
lan gerektigini, kendi evleri ve bahgeleri olmasi gerektigini savunuyorlardi. 17 Bir 
kisim Püriten ise, Yeni Dünya adini verdikleri Amerika’ya gitmeye karar verdi- 
ler. Kisa bir süre igin ingiltere’ye geri döndüler ve orada olusturduklari Püriten 
yolculari alarak Mayflower adli bir gemi ile Amerika’ nin kuzeydogusunda yer 
alan Plymouth Rock adi verilen yere 25 Aralik 1621 tarihinde ulastilar. 18 Ame- 
rika’da “Holy Commonwealth” (Kutsal Commonwealth) adi verilen bir grup 
olusturdular. Yeni Dünya’ya gitmeyen Püritenler ise, parlamento iginde güglü 
bir grup olusturarak ingiliz ig Savasi’nda I. Charles! yenilgiye ugrattilar. Bu 


17 Tyler Seymour Morris, The Tucker Genealogy: A Record of Gilbert Ruggles and Euelina 
Christina (Snijder) Tucker, s. 138-142, Chicago, 1902 

18 “Puritans”, The Catholic Encyclopedïa, c. XII. 
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savagtan sonra, Püritenler, Ingiltere’de 1660 yilina kadar egemen güc olarak 
kaldilar. Fakat, kendi aralarinda cikan anla§mazhklardan dolayi, eskiden kar§i 
ciktiklan hiyerargiden daha toleranssiz hale geldiler. 1660 yilinda monarsinin 
restore edilmesi, Anglikanizm’in de restore edilmesine yol agti ve Püriten din 
adamlan, 1662 yilinda cikarilan Birlik Kanunu’na (Act of Uniformity) gore, 
Ingiliz Kilisesinden uzaklagtirildilar. Bu tarihten sonra, Püritenler, Anglikan kili- 
sesine bagli olmayanlar anlamina gelen “nonkomformists” olarak adlandmldi- 
lar. 


1.2. Teoloji 

Reform öncesinde inayet ve tabiat ayn olarak dügünülmekte idi. Iki katli 
evren teorisi olarak bilinen bu dügünceye gore, yukari katta, ruhsal ve kutsal 
olanlar vardir. Alt kat ise günahkardir, cismanidir ve kutsalliktan uzaktir. Evlilik, 
dünyevi ve bundan dolayi günah olarak algilandigi igin ruhban simfinin evlen- 
mesi yasak idi. Luther, bu görügü kismen degigtirdi ve tabiat kanunu ile birlikte 
inayeti getirdi. Eski bir rahibe olan Katherine ile evlendi. Jean Calvin daha da 
ileri gitti ve inayetin tabiata nüfuz etmesi gerektigini söyledi. Cismani bir §eyin 
ruhani bir §eyle kutsanmasi gerektigini söyledi. Püritenler ise, daha da ileri gi- 
derek, Incil’deki ilkelerin hayatin tüm alanina uygulanmasi gerektigini savundu- 
lar. Püritenlere gore, evlenme, cocuk yetistirme, ev, ögretmenler, üniversite 
hocalan, doktorlar, avukatlar, mimarlar, sanatcilar, giftgiler, politikacilar, yargic- 
lar ve isadamlari gibi her §ey ve her meslekten insanlar igin, Incil ilkeleri vardir. 
Püritenlere gore, ortagag teologlari tarafindan benimsenen inayet ile tabiat 
arasindaki ayrilik görüsü temelde yanlistir. Püritenler, ruhsal olanin kutsal oldu- 
gu, cismani olanin lanetli veya seytani oldugu seklindeki görüsü kabul etmedi- 
ler. Püritenlere gore, ruhani olan cismani olana nüfuz etmeli ve onu kutsamah- 
dir. 19 Püritenlerin hayat görü§ü teosentrik idi ve onlann hayati Tannnin Sözü 
tarafindan yönlendiriliyor ve yönetiliyordu. Dini tecrübenin ki§isel ve direkt 
oldugunu, ahlaki davranislarda samimiyetin önemini ve kilise ayinlerinde sade- 
ligi savundular. Püriten teolojinin giki§ noktasi, Tannnin yüceligi, adaletliligi ve 
hükümranhginin öne gikarilmasi oldu. Püritenizme gore, Tann kendi iradesinin 
bir eseri olarak evreni yaratti ve idame etti. Püritenlerin olusturdugu, yüreklere 
korku salan Tanri imaji, onlann Eski Ahitten gok fazla etkilenmelerinden kay- 


19 19 Errol Hulse, “The Example of the English Puritans”, Reformation Today, s. 2, sayi. 153, 
Eylül/Ekim 1996 
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naklanmaktadir. Püritenizmin olusturdugu insan kavrami, bunun tam tersidir. 
Kitabi Mukaddes, sosyal cevre ve yogun bir icgözlem, Püritenlerin, insanlan, 
ahlaklan bozulmus, Tanri gözünde deger kazanmalari mümkün olmayan gü- 
nahkarlar olarak görmelerini saglami§tir. 

Püritenler, temelde Kalvinist olduklari icin Kalvinizmin bes esasinin bas 
harflerinden olu§an TULIP (LALE) kelimesi ile formüllestirilen esaslari kabul 
ettiler. Bu esaslar sunlardir 20 : 

1- T (Total Depravity): Külli Günahkarlik: Bir insan, tümüyle kötü olamaz 
fakat tipki bir giysideki lekenin diger temiz yerleri de kirletmesi gibi günahtan 
dolayi kirlenmi§tir. Bir insan, rasyonel güclere sahip olsa da, bu gücler, iyi a- 
meller icin yeterli degildir. 

2- U (Unconditional Election): §artsiz Tercih: Kurtulus icin tercih edilen- 
ler herhangi bir özelliklerinden dolayi degil takdiri ilahiden dolayi secilmislerdir. 
Tannnin secim yapmasi icin §artlar yoktur ve Tanri, kurtulu§a erecek kisiyi 
secmede özgürdür. 

3- L (Limited Atonement): Sinirli Kefaret: Isa’nin yaptigi fedakarliktan 
herkes yararlanamaz, sadece Tannnin segtikleri yararlanir. 

4- 1 (Irresistable Grace): Kar§i Cikilamayan Inayet: Tannnin inayet verdigi 
kimseler bu inayeti reddedemezler. Inayet cikagelir ve inayete itiraz etme gücü 
yoktur. 

5- P (Perseverance of the Saints): Azizlerin Gayreti: Eger Tann bir insana 
gercekten inayeti vermi§se, o insan yapacagi bir §ey yoktur. Günah i§lemek 
suretiyle bile bu inayetin di§inda kalamaz. 

Püritenler, genelde bu esaslari kabul etmi§lerdir. Fakat, John Owen 
(1616-1683) gibi bazi Püriten teologlar, sadece Sinirli Kefaret konusunda, 
Calvin’in ögretisine sadik kalmayarak a§in noktalara gitmi§lerdir. Temelde 
Kalvinist teolojiyi benimsemelerine ragmen, Kilise ile ilgili hicbir tanim veya 
teolojiye tümden bagimli olmayan Ingiliz Püritenleri I. Elizabeth döneminde 
dini konularda yapilan bircok uzla§mayi §iddetli bicimde elestirdiler. Püritenler, 
ulusal kilisenin sürdürülmesine, ancak, kilisenin daha kapsamli bicimde Yani 
Ahit’in gercek evanjelik ve apostalik mirasina uygun bicimde reforma tabi tu- 
tulmasina gerek olduguna inamyorlardi. 21 Püritenlerin cogu, Cambridge Uni- 


20 Rsv. Dr. Jeffrey Khoo, “Puritans and Puritanism”, Church History, 

21 Ernest F. Kevan, The Grace of Law: A Study in Puritan Theology, s. 17, Soli Dso Gloria Pub- 
lications, Morgan, PA: 1993 
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versitesi’nden mezun olmuglardi ve mahalli kiliselerde degigiklikler yapmak 
amaciyla Anglikan rahipleri olarak görev yapmakta idiler. Dinin ferdi olarak 
yaganmasi, samimi ve ahlakli davranis, sade ibadet konularini sürekli iglediler. 
Püritenlerin en gok degigiklik istedikleri alan ibadet idi. Püritenlere gore, ibade- 
tin sade ve samimi olmasi gerekir. Inanan ile Tanri arasina rahip veya piskopos 
girmemeli. Kilisede bulunan higbir heykel, resim veya vitray, inananin Tannya 
ve Kutsal Söz’e odaklasmasma engel olmamalidir. Higbir ibadet kitabi inanana 
nasil ve ne zaman ibadet edecegini dikte etmemelidir. 22 

Ingiliz Reformunun ortaya koydugu teoloji anlayisim biraz daha ileri gö- 
türen Püritenizm, özellikle dort esas üzerinde durmustur 23 : 

1. Kisinin kurtulusu tümüyle Tannnin elindedir 

2. Incil, hayat igin vazgegilmez bir rehberdir 

3. Kilisenin görevi Kitabi Mukaddesin agik ögretisini yansitmaktir 

4. Toplum tek bir bütündür. 

Luther ve Calvin’in etkisinde kalan Püritenlere gore tanri ile uzlasma i- 
nancin sagladigi bir inayettir. Kalvinizmin temel ilkesine gore “kurtulus Tanri- 
dandir”. Bundan dolayi, Püritenler tannnin kurtulustaki yeri üzerinde durmu§- 
lar ve kurtulusun “Tann tarafindan segim, Ogul tarafindan kurtarilma ve Kutsal 
Ruh tarafindan yapilan etkili gagri” 24 ile olacagini kabul etmi§lerdir. Püritenlere 
gore, kurtulus kazanilmaz, ancak Tannnin inayeti ile olur. Tann, kurtulusu, 
kurtarmak igin segtigi kimselere kendisi verin 25 Vaazda sade bir üslubun gerek- 
liligini savunan Püritenler yeni bir hidayet süreci tanimladilar. Bu süreg, yavas, 
eziyetli ve isyandan itaate ulastiran bir süregtir. Kurtulusun “sözlesme” ile olabi- 
lecegini savunan Püritenlere gore, Tann, hem Isa’yei inananlara hayat sözü 
vermigtir hem de Isa’nin kendini feda etmesi inancina dayali olarak inancin 
segiminin inayet yoluyla saglamistir. Püritenler, teolojilerinin Sözle§me 
(covenant) teolojisi olarak adlandirmi§lardir. Bu teolojiye gore, sadece segilmis 
ki§ilerin kurtanlabilecegi ve kurtanlacagi seklindeki doktrin ile Tann mükemmel 
adalet sahibidir seklindeki doktrini uzlastirmaya gah§mi§lardir. §ayet Tann adil 
ise nigin herhangi bir kimsenin kurtarilmasina izin vermeyip sadece segilmis 
birkag kisinin kurtarilmasina izin vermektedir? Püritenlerin Inayet Sözlesmesi 


22 Edwin S. Gaustad, Quest For Pure Christianity, Christian History, C. 13, Sayi 1, 1994 

23 Mark O. Noll, “Puritanism”, Elwell Evangelical Dictionary 

24 John Owen, The Death ofDeath in the Death ofchrist, s. 4, Londra: Banner of Truth, 1963 

25 Edwin S. Gaustad, Quest For Pure Christianity, Christian History, C. 13, Sayi 1, 1994 




114 


iNGiÜZ PÜRiTENiZMi 


(Covenant of Grace) anlayisma gore, bir insan kendi bagina Tannya iman e- 
debilir ve Tann insana bu yetenegi verebilir. §ayet insan, bundan yararlanir ve 
iman ederse, o zaman kurtulusa erdirilecektir. Bu anlayigin amaci, insanlari 
rasgele cennete veya cehenneme gönderen bir tanri fikrini ortadan kaldirmak- 
tir. Böyle bir anlayis yerine, ilahi gücü, bazi insanlann iman etmesi ve bazilan- 
nin iman etmemesi igin tesadüfi kullanan bir Tann anlayisim savundular. An- 
cak, Püritenler higbir zaman bir insanin secilenlerden mi yoksa secilmeyenler- 
den mi oldugu sorusuna cevap bulamamiglardir. 

Püritenlerin üzerinde durduklari ikinci konu, Incilin otoritesidir. Püritenler 
igin, Kitabi Mukaddes mutlak otoritedir ve Tann’nin Sözü, onlann hayatini 
yönlendirir ve disipline tabi tutar. Tannnin Sözü, Tannnin kanunudur . 26 Ancak, 
Kitabi Mukaddesin kullanimi gok gecmeden Püritenler ile diger muhalif Angli- 
kanlar arasinda, hatta Püritenlerin kendi aralarinda bile bir anlagmazhk nedeni 
olmustur. Püritenler, Anglikanlar ve digerleri Incilin nihai otoritesine inanmak- 
taydilar. Fakat Püritenler, Hristiyanlarin sadece Incilin emrettigini yapmalari 
gerektigi tezini ileri sürdüler. Anglikanlar ise, Incilin yasakladiklannin da yapil- 
mamasi gerektigini savundular. Burada ortaya konan farklilik, ince bir nokta 
üzerinde olmasina ragmen, derin bir farklilik noktasini olusturmakta idi. Bir 
süre sonra, Kitabi Mukaddesin talepleri hakkinda, özellikle kiliseye iligkin konu- 
larda, Püritenler arasinda fakli görügler ortaya cikti. Bazilari Presbiteryan devlet 
kilisesi örgütünü bazilari da devletle isbirligine dayali Cemaatci 
(Congregationalist) bir kurum yapisim savundular. Diger bazilari ise Incilin dev- 
letten ayri cemaatci kiliseleri zorunlu kildigina inanmaktaydilar. Kisaca, Püriten- 
ler Incilin yorumlanma bicimi kakinda Anglikanlarla görüs ayrihgina düstüler ve 
Incilin hangi yorumunun en dogru yorum oldugu hususunda da kendi arala- 
rinda farkli görü§ler sergilediler. Bu görüs ayriliklarindan birincisi, Kral ve Kral 
ile ittifak halinde olan piskoposlar kontrol altinda iken Ingiliz dini hayatina ha- 
kim oldu. Ikinci anlasmazhk noktasi ise, Püriten Devrimi basariya ulastiktan 
sonra kendini gösterdi ve Ingiltere’de Püritenizmin dagilmasina yol agti. 

Bu anlasmazhk noktalan ele alinirken, Püritenlerin Kitabi Mukaddes’in 
otoritesine atfettikleri önem gözden kagirilmamalidir. Püritenler, hayatlarini 
Incil ögretisi temeline dayali olarak olusturmak igin tüm Ingilizce konusan dün- 
yada emsalsiz bir gayret gösterdiler. Tann Kanunu olarak kabul ettikleri Kitabi 
Mukaddes’ i esas alarak, pratik kullamma önem verdiler. Günahi engellemek, 


26 Edward Hindson, Introduction to Puritan Theology: A Reader, baksr book house of Grand 
Rapids, Michigan, 1976 
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insanlari Isa’ya götürmek ve inananlarin davrani§im yönlendirmek, bu kulla- 
nimlar icinde yer almaktadir. 27 Püritenler, Elizabeth döneminin son yillannda 
Ingiliz Kralligini reforma tabi tutmak icin gösterdikleri cabalar aksamaya ba§la- 
yinca kendi kontrollerinde olan ailelerine yöneldiler. 1600’lü yillann ba§lannda, 
aile icinde yapilan ibadetleri yeniden canlandirmak, hasta ki§ilere ve ölenlere 
duayi te§vik etmek icin sabbath üzerinde yogunla§tilar. Pazar günü bir dinlen- 
me ve eglenme günü degil, ibadet ve tefekkür günü olarak kabul edildi. Ancak, 
Püritenler, diger kutsal günlere veya Azizlerin günlerine önem vermediler. Hat- 
ta, Christmas bile Papaligin belirledigi takvime gore düzenlenmis günler olarak 
degerlendirildi. 28 1640’h yillarda Püritenlerin beklentileri gerceklesince, aile 
icinde yürütülen bu uygulama disari tasmarak acik uygulama haline getirildi. 

Püritenlerin üzerinde durdugu ücüncü nokta, kilise kurumunun Kitabi 
Mukaddese dayali olmasi hususu idi. Anglikanlara gore, piskoposluk, zaman 
iginde uygulandigi ve test edildigi icin, Kitabi Mukaddesin emirlerinden hicbirini 
ihlal etmediginden dolayi, kilise organizasyonu icin uygun bir yol idi. Püritenle- 
re gore, piskoposlugu savunanlar asil noktayi gözden kacirmislardi. Piskopos- 
lugu savunanlar Incilin pozitif ögretilerine uymayi ihmal etmi§lerdi. Püritenlere 
gore, Kitabi Mukaddes, kiliselerin nasil in§a edilecegine ve nasil yönetilecegine 
dair kurallar koymustu. Üstelik Incil piskoposluga dayali olmayan bir kilise dü- 
zeni sistemi getirmisti Püritenler, bu sistemin ne oldugu konusunda kendi arala- 
nnda anla§mazliga dü§tükleri zaman bile bu inanci muhafaza etmi§lerdir. An- 
cak, bu anla§mazhklar bile, olumlu sonuclar vermi§tir. Qünkü, bu anla§mazhk- 
lar, Presbiteryanlann, Kongregasyonalistlerin ve Baptistlerin de modern yöne- 
tim anlayi§lanna zemin olusturmustur. 

Kurtulu§, Kitabi Mukaddes ve Kiliseye ili§kin Püriten görü§lerinin bir cesit 
karga§aya neden olmasinin sebebi, Püritenlerin dördüncü görüsüdür. Bu görü- 
se gore, Tanri, toplum dayanismasim te§vik etmektedir. Püritenlere gore, tek, 
e§güdümlü bir otorite, toplum icindeki hayati yönetmelidir. Bu görüsün bir 
sonucu olarak, Püritenler, Ingiltere’nin tümünü Püriten yapmayi amaclamislar- 
dir. Tolerans veya bugünkü §ekliyle cogulculuk daha sonra ortaya cikmistir. 
Takat Püritenler, bu görüslerle mücadele etmi§lerdir. 


27 Edward Hindson, Introduction to Puritan Theology: A Reader, baksr book house of Grand 
Rapids, Michigan, 1976 

28 Edwin S. Gaustad, Quest For Pure Christianity, Christian History, c. 13, Sayi 1, 1994 
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1.3. Eserler 

1.3.1. Westminster Iman Itirafnamesi 

Püritenlerin ortaya koydugu önemli teolojik ürünlerden biri Westminster 
Confession of Faith 29 (Westminster Iman itirafnamesi) adli cahsmadir. 121 teo- 
log tarafindan yazilan bu itirafnamenin yazimina 1643 yilinda ba§landi ve 
1647 yilinda tamamlandi. Westminster itirafname’sinin en dikkat cekici özelligi, 
Kitabi Mukaddese atfettigi önem olmustur. Bu itirafnamenin Kutsal Kitaplari ele 
alan ilk bölümü B. B. Warfield gözetiminde yapildi ve Püritenlere §u ögretileri 
sundu: (1) Kanonik Kitaplann sadece 66 tanesi Tannnin ilhamidir, inanc ve 
hayatin tek otoritesi ve kurali bu kitaplardadir. (2) insanin Tanriyi tümüyle ta- 
niyabilecegi ve kurtulu§u bulabilecegi tek yer InciFdir. (3) Tannnin Sözü, yine 
Tannnin himayesinde ve takdirinde caglar boyunca muhafaza edilmistir. (4) 
Kitabi Mukaddesin tek manasi vardir; incilin ne demek istedigini belirlemek icin 
kitabi Mukaddesi kullanarak Kitabi Mukaddesi yorumlamak zorundayiz. 30 

1.3.2. Kisa ilmihal 

Püritenlerin Westminster Confession of Faith (Westminster iman itiraf- 
namesi) calismasindan sonra Hristiyanlik dünyasina sunduklan ikinci önemli 
calisma Püritenizmin ilmihalini olu§turan Shorter Catechism 31 adi verilen calis- 
madir. 14 Ekim 1855 tarihinde C. H. Spurgeon adli bir papaz, toplanan binler- 
ce ki§iye 46. vaazini verdi. Ertesi gün yayinlanan bu vaaz, Püriten ilmihalini 
olusturdu. 82 soru ve bu sorulara verilen cevaplardan olu§an bu ilmihal hak- 
kinda genei bir bilgi verecegini düsünerek sadece ilk 10 maddesini vermekle 
yetinecegiz: 

s.1: insanin ilk hedefi nedir? 

c.1: insanin ilk hedefi, Tann’yi yüceltmek ve sonsuza kadar Tann’dan 
haz duymaktir. 


s.2: Tannyi ululamak icin yol gösterici olarak tann hangi kurali koymus- 

tur? 


29 S. W. Carruthers ve dig. tarafindan 1647 yilinda basilan bu Qali§ma Amerikan Presbyterian 
kiliseleri tarafindan 1788 yilinda adapte edildi ve bu kiliselerin himayesinde anonim olarak ba- 
silmaya devam etti. 

30 Rev. Dr. Jeffrey Khoo, “Puritans and Puritanism”, Church History, 

31 C. H. Spurgeon (der.), “ Heir of the Puritans” with proof, http://www.gracepleasanton.com/ 
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c.2: Eski ve Yeni Ahitte yer alan Tannnin Sözü, Tannyi ululamada ve 
Ondan haz almada tek kuraldir. 

s.3: Kitabi Mukaddes temelde neyi ögretir? 

c.3: Kitabi Mukaddes temelde Tann ile ilgili olarak insanin neye inanmasi 
gerektigini ve Tannnin insandan yerine getirmesini istedigi görevleri ögretir. 

s.4: Tanri Nedir? 

c.4: Tann Ruhtur, ezelidir ve ebedidir; varligi, bilgeligi, gücü, kutsalligi, 
adaleti, iyiligi ve dürüstlügü bakimindan degigime tabi degildir. 

s.5: Birden fazla tann var midir? 

c.5: Birden fazla Tann yoktur; O, diridir ve gercek Tanndir. 

s.6: Tann bünyesinde kac ki§i vardir? 

c.6: Tann bünyesinde üc ki§i vardir: Baba, Ogul ve Kutsal Ruh. Özde 
aym olan, güc ve yücelikte esit olan bu üc ki§ilik, tek bir Tanriyi olu§turmakta- 
dir. 


s.7: Tannnin hükümleri nelerdir? 

c.7: Tannnin hükümleri, kendi iradesinin karanna gore O’nun ezeli ama- 
cidir. Bu hükümler dogrultusunda, kendi yüceliginden dolayi, olup biten her 
seyi önceden takdir etmistir. 


s.8: Tann, hükümlerini nasil gerceklestirir? 

c.8: Tann, hükümlerini, yaratilis ve ilahi himaye düzeni icinde gercekles- 
tirir. 


s.9: Yaratih§ düzeni nedir? 

c.9: Yaratih§ düzeni, Tannnin her seyi, hicbir §eyden ve kendi gücünün 
Sözü ile ardi§ik alti normal günde ve gok mükemmel bigimde yaratmasidir. 
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s.10: Tann insani nasil yaratti? 

c.10: Tann, insani, bilgi, dürüstlük ve kutsallik bakimindan kendi suretine 
benzer gekilde diger yaratiklara üstün olarak yaratti. 

1.4. Degerlendirme ve Sonug 

“Püritenizm” terimi ile ne kastedildigi hususunda farkli degerlendirmeler 
olmasina ragmen bu terimin kökeni olan “pure” yani saf kelimesi Püritenlerin 
amaclanni ve verdikleri mücadeleye yükledikleri misyonu net bicimde ortaya 
koymaktadir. Yapilan reformlari yeterli görmeyerek ilave reformlar isteyen Pü- 
ritenler bu mücadelelerinde cesitli zorluklarla kargilagmiglar, hatta vatanlarindan 
uzaklagmak zorunda kalmi§lardir. Hollanda ve Amerika’da koloniler kuran Pü- 
ritenler hem Amerika’da hem de Ingiltere’de etkili olarak “Ingiliz Püritenizmi” 
ve “Amerikan Püritenizmi” terimlerinin kullanilmasina sebep olmuglardir. 

Püritenler, Tanriya ve dünyaya hizmet bakimindan Hristiyanlik tarihi i- 
cinde yer alan diger dini gruplara benzemektedirler. Fransiskenler, Protestan 
Reformcular, Cizvitler, Anabaptistler ve ilk Metodistler ne ise Püritenler de he- 
men hemen odur. 32 Püriten teolojisinin özünü disiplin olugturmaktadir. Püriten- 
lere gore, Hristiyanin hayati disiplinli bir hayattir, basibos bir hayat tarzi degil- 
dir. Ancak, gok fazla sayida cagdas evanjelik, bu disiplin ilkesini tamamen terk 
etmistir ve doktrin, etik ve metot anlayismda yeni bir degigimi gerekli hale ge- 
tirmiglerdir. 33 Püritenlere gore, Püritenizmin büyüklügü, tek doktrin ve pratik 
kaynagi olarak, Tann’nin Sözünü esas almasidir. Püritenizm, sadece bir dini 
inanc degil aym zamanda insanin varligini Kitabi Mukaddesin ögretisi ile enteg- 
re eden bir ya§am felsefesidir. 34 

Sonuc olarak, Püritenizmi ve Püritenleri önem verdikleri konulari dikkate 
alarak su gekilde özetlemek mümkündür: 

1. Roma Katolik Kilisesinden ve bu kilisenin geleneklerinden aynl- 
ma, 

2. Piskoposluktan Reform uygulanmis Protestan Kilisesine ve teolo- 
jisine gecis. 


32 Mark O. Noll, “Puritanism”, Elwell Euangelical Dictionary 

33 Edward Hindson, Introduction to Puritan Theology: A Reader , baksr book house of Grand 
Rapids, Michigan, 1976 

34 Edward Hindson, Introduction to Puritan Theology: A Reader, baker book house of Grand 
Rapids, Michigan, 1976 
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3. Sade ibadet formlarini esas alma, kilise ritüelleri, kilise giysileri ve 
kilise müzigi gibi uygulamalan reddetme, 

4. Incil’in ki§isel yorumuna önem verme, 

5. Yerel mahalle kiliselerinde devlet tarafindan düzenlenen ayinler 
yerine vaizler tarafindan verilen halk vaazlanna katilma, 

6. Sabbath’a siki baglilik, festivaller ve Azizlerin günlerini önemse- 
meme. 
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Yrd. Dog. Dr. Müneuuer TEKCAN 


Abstract 

The story of Imam-i Azam Ebü Hanife 

This study is concerned with a narration in prose about Imam-i Azam 
Ebü Hanife’s birth and him being entitled as Imam-i Azam. This poem is con- 
structed in relation two different versions. Ebü Hanïfe’s farther, Numan, ate an 
apple that he took from a river. As a result of this he was to get married to the 
daughter of the man who claimed that the apple belonged to him. Numan had 
a son names Sabit. At the age of six Sabit started his theology education with a 
mullah. At that time the sultan had a quarrel with his wife and told her to be 
“bosh ol!” - according to Islamic theology bosh ol! means that she was no 
longer his wife. Nevertheless he was not happy with his decision. Learned men 
could not arrivé at a decision about the sultan’s case but Sabit was able to 
solve the sultan’s conflict. Thus he was entitled Imam-i Azam at the age of six. 


Bu yazimizda, Ebü Hanife’ nin dünyaya geli§ini ve Imam-i Azam lakabini 
ah§ini konu alan manzum bir hikayeyi ele aldik. Hikayenin iki varyantina da- 
yandinlarak ortaya koydugumuz metnin kurulu§unda, Divan-i Hikmet' in Ah- 
met Caferoglu yazma nüshasinda yer alan (AC 360-370) Kissa-i Hazret-ilmdm 
-i Azam ‘i esas kabul ettik. Hikmet 1 tarzinda yazilmi§ olan bu manzum hikaye, 


* Kocaeli Üniversitesi Fen Edebiyat Fakültesi Türk Dili ve Edebiyati Bölümü Eski Türk Dili Ana 
Bilim Dali Ögretim Üyesi 

1 Hikmet hak. ayrintih bilgi igin bkz. M. Fuad Köprülü, Türk edebiyatmda lik Mutasavuiflar, DiB 
yay., Ankara 1976; Kemel Eraslan, Ahmed Yesevi: Diuan-i Hikmetten Segmeler, Kültür Bakan- 
ligi yay., Ankara 1991. 
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77 beyit olup nesh-talik ile yazilmigtir. Hikayenin ikinci varyanti ise Kazan Dev- 
let Universitesi kütüphanesinden elde ettigimiz T2402 numarada kayitli hikmet 
mecmuasinda bulunan Yarim Alma Kitab' dir. Adi gegen manzum metin, 67 
beyitlik bir hikmettir, bozuk bir talik ile yazilmigtir. Esas aldigimiz nüsha (AC) ile 
Kazan nüshasi (K) arasindaki farklar muhteva ile ilgili olmayip imla, ses ve §ekil 
yönündendir. 

Imam-i Azam Ebü Hanife hakkindaki manzum hikaye üzerine hazirladi- 
gimiz bu calisma sirasiyla §u bölümleri ihtiva etmektedir: Ebü Hanife’ nin haya- 
ti, Kissa-i Hazret-ilmdm -i A‘zam hikayesinin özeti, Hikayenin sözlü gelenekten 
derlenen varyanti, Dil Özellikleri, Metin, Dizin, Ahmet Caferoglu nüshasi (AC), 
Kazan nüshasi (K). 

Ebü Hanife 

Ebü Hanife 2 NuYnan b. Sabit b. Züta b. Mah (ö. 150/767). Hanefi mez- 
hebinin imami büyük müctehid. 80 (699) yilinda Küfe’de dogdu. Daha önce 
dogdugu hakkinda bazi iddialar harig tutulursa Ebü Hanife’ nin dogum tarihin- 
de görü§ birligi vardir. Torunlan Omer ve Ismail’in belirttiklerine gore nesebi 
Nu‘man bin Sabit bin Züta bin Mah’tir. Aslen Arap olmayan Ebü Hanife’nin 
dedelerinin Fars menseli oldugu rivayet edilmektedir. Memleketleri fethedildigi 
zaman kabilelerinin ileri gelenleri arasinda kendilerine de eman verilmis, onlara 
esir muamelesi yapilmamis ve Arap olmadiklan igin Teymullah Sa’lebe ogulla- 
nnin himayesine verilmislerdir. Diger bir rivayete gore ise dedesi Züta köle ola- 
rak Iran’dan getirilmis, sonra da efendisi tarafindan azat edilmistir. Bundan 
dolayi Ebü Hanife, Bekir b. Vail ogullan veya Teymullah b. Sa’lebe ogullannin 
azatlisi diye bilinmis ve zaman zaman Teymi nisbesiyle de anilmistir. Türk asilli 
oldugu rivayetleri de bulunmakla birlikte dedesi Züta’nin, aslen Kabil bölgesin- 
de yasayan Farisogullarina mensup “merzüban” denilen bir ugbeyi oldugu 
rivayeti daha kuvvetli görünmektedir. Dedeleri Sasani devletinde görev almis, 
valilik yapmi§ kimselerdir. 

Birgok farkli bölge ve ïrklara mensübiyetinin rivayet edilmesi, babasi Sa- 
bit’ in bütün bu anilan yerlerde bir müddet oturduktan sonra Küfe’ye gelip yer- 
lesmesiyle izah edilebilecegi gibi, diger büyük ve önemli sahsiyetlerde görüldü- 


2 Ebü Hanife hak. ayrintili bilgi igin bkz. Muhammed Ebü Zehra, Ebü Hanife (Qev. Osman 
Keskioglu), Diyanet I§leri Bagkanligi Yay., Ankara 1962 ; Mustafa Uzunpostalci Ebü 
HanifeHayah ve Islam Fikihmdaki Yeri (doktora tezi 1986, S Ü Sosyal Bilimler Enstitüsü ; 
Muhammed Ebü Zehra, a.g.e. s. 14-15 

Mustafa Uzunpotalci, Ebü Hanife, TDV IA, Istanbul,1994,X, s. 131-132 
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gü gibi, farkli ïrk ve bölge mensüplarinin Ebü Hanïfe’ye ayri ayri sahip cikma- 
siyla da aciklanabilir 

Ebü Hanïfe hakkinda döneminden ba§layarak hayati ve görü§leriyle ilgili 
olarak gok sayida menkibe ve rivayet te§ekkül etmi§tir. Özellikle menakib kitap- 
lannda Ebü Hanïfe veya Nu‘man adinda bir §ahsin gelecegi, ümmetin ïsigi 
olacagi, dini ve sünneti ihya edecegi mealinde bazi hadislere senet ve metinle- 
riyle birlikte yer verilir . 3 

Ebü Hanïfe, ticaretle ugra§an varlikli bir ailenin cocugudur. Kendisi de i- 
lim tahsiline ba§lamadan tüccarlik yapmistir. Kücük ya§larda Kur’an’i ezberle- 
digi sanilan Ebü Hanïfe, kiraat ilmini kiraat-i seb‘a alimlerinden olan Asim b. 
Behdele’den ögrenmi§tir. Fikih konusunda Hammad b. Ebü Süleyman’dan 
ders alarak amelï fikih alaninda derinle§erek bu alanda otorite olmustur. Devri- 
nin seckin alimlerinin pek cogundan ilmï yönden faydalanma imkani bulan 
Ebü Hanïfe’nin asil hocasi Küfe re’y ekolünün üstadi olan Hammad b. Ebü 
Süleyman’dir. On sekiz yil hocasinin ders halkasina devam etmi§ ölümünden 
sonra da hocasinin yerine gecerek ders vermistir. Cok sayida ögrenci yetistir- 
mi§tir. 

Kaynaklar Ebü Hanïfe’nin kanaatkar, cömert, güvenilir, abid ve zahid bir 
ki§i oldugunda görüs birligi icindedirler. 

Hikayenin konusu 

Calismamiza konu edinilen Kissa-i Hazret-i imam-i A 'zarn 'da önce Al- 
lah ’in varligi, birligi ve kudreti üzerinde durulur. Bu gidsten sonra ba§layan 
hikayenin asil konusu §öyledir: Sabit, bir arktan akan suda abdest alirken suda 
akip gelen kizil elmayi alir, yansini yer. Pi§man olur, sahibini bulup bedelini 
ödemek ister, sahibine bir bag iginde rast gelir, sahibi elmanin kendi bahgesinin 
elmasi oldugunu ve izinsiz alip yarimini yedigi icin ahirette cezasini cekecegini 
söyler. Bunun üzerine Sabit, ahiret yerine bunun cezasini bu dünyada cekmek 
istedigini dile getirir. Elmanin sahibi ise evindeki dilsiz, elsiz, ayaksiz ve kör olan 
kizini alirsa yanm almanin bedelini ödeyebilecegini ifade eder. Ahiret azabin- 


3 Bu konuda kaynak olarak tespit edebildigimiz Aclünï, ismail b. Muhammaed, Ke§fu'l- 
hafa , Beyrut 1351, (Il.Cilt) (hadis no:53), adli eserinde yer alan hadisler : "Benden sonra Nu- 
man b. Sabit adli ve Ebü Hanife künyeli bir adam gelecektir. Allahin dini ve benim sünnetim 
onun ellerinde hayat bulacaktir. Eger Müsa ile Isa'nin ümmeti iginde Ebü Hanife gibisi olsaydi, 
ne Yahudile§irler ne de Hiristiyanla§irlardi."; "Adem benimle iftihar etti. Ben ise ümmetimden 
ismi Numan, künyesi Ebü Hanife olan -ki o ümmetimin kandilidir- bir adamla iftihar ediyo- 
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dan korkan Sabit, kizi alip cezasini bu dünyada cekmek ister, kizi almayi kabul 
eder. Bu kizi, anasi ve atasinin nzasiyla, nikah günü alip getirirler, oglan kizin 
gok güzel oldugunu görünce gok sasinr, yüzünü ters gevirir, atasi yalanci olan 
bu kizi, almak istemez. Atasi ve anasi özür dileyip durumu §öyle agiklarlar: Dil- 
sizdir; daima Hak yadini söyledi, giybet etmedi, kördür; mahrem olana bak- 
madi, sadece Kur'an okudu, elsizdir; kul hakkini almadi, ayaksizdir; kötü olan 
i§e gitmedi. Bunlan dinleyen Sabit, ikna olup kizi nikahina alir. Bir süre sonra 
bir ogullan dünyaya gelir. Adi Numan olan bu oglani mektebe verirler, her gün 
hocaya gider. 

Aym sehirde yasayan bir padisah vardir. Bir gün ok atarken hanimina bir 
§aka yapar. Hanim ona “Sen cehennemliksin!” diye karsilik verince padisah da 
hanimina “Sen bo§ ol!” der. Bunun üzerine padigah bütün alimleri toplayip bu 
durumu aydinlatacak bir yorum ister. Bunu gözemezlerse üg güne kadar bütün 
ulemanin öldürüleceklerini söyler. Ulema gok kaygilanir. Ders aninda Numan 
hocasindan üzgün olmasimn sebebini ögrenir. Hocasina kendisini padisaha 
götürürlerse bu durumun cevabini verebilecegini ifade eder. Alimler, alti ya§in- 
daki Numan’i padisaha götürürler. Numan, padisahi dinler ve Kur'an'dan iki 
ayetle padisah in iginde bulundugu durumu izah eder, hamminin bo§ olmaya- 
cagini ve kendisinin de cehennemlik olmayacagini bildirir. Ulema ve halk 
Numani hayretle kar§ilarlar ve kedisine Azarn adini verirler. Numanin atasi ise, 
önceden yarim alma yedigini hatirlayip o yarim elmayi yemese oglunun üg 
yasinda Azarn olacagini söyler. 

Imam-i A‘zam Ebü Hanife kissasinin günümüzde Anadolunun degisik 
yörelerinde sözlü gelenekte anlatilmakta oldugunu da belirtmek gerekir. 4 


4 Kocaeli Üniversitesi Fen-Edb. Fakültesi , Türk Dili ve Edebiyati Bölümü ögrencileri arasindan 
yaptigimiz ara§tirmaya gore Bayburt, Erzurum ve Isparta yörelerinde “Yari Alma, imam-i Azam 
Hazretlerinin Hikayesi” adlariyla bu hikayenin sözlü gelenekte de anlatilmakta oldugunu gör- 
dük. Ögrencilerimizden Hasibe Seyhan’in Isparta Gelendost Qalti köyünde, büyükannesinden 
derledigi Imam- 1 Azamm Hikayesi “ §u §ekildedir: imam-i Hazretlerinin babasi 5ali§amaya gi- 
diyormu§, gali§mi§ galifmif, yorulmu§, oturmu§ bir nehrin kenarina. Otururken ögle vakti ol- 
mu§, ‘Kalkip nehirden bi abdest aliyim da namaz kiliyim.’ demi§. Abdest alirken bir elma yu- 
varlanmi§ gelmi§ sudan, hemen elmayi tutmu§, isirmi§, elmanin suyu bogazina kagmif. haram 
oldugunu anlayinca elmayi eline almi§, dü§mü§ nehrin kenarina. Gide git gide git bahgeyi 
bulmuf. Elmaya bakmif, agaca bakmi§, agacin dallari nehre sarkmif. ‘Bu elma, bu aga- 
cin.’demi§. Dola§mi§ bahgenin kapisindan, bahgenin sahibine böyle böyle demi§: 

- Senin elma suda abdest alirkana geldi, ïsirdim, dü§mü§, bana helal itl... 

- Itmem 

- Neden? 

- Ü5 sene kölelik yaparsan helal iderim. 
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Dil Özellikleri 


1. Itnla 


Ünlülerin Yazihsi: 

l.a, e :Kelime ba§inda medli ! ve medsiz 1 elifle yazilmi§tir: J b 1 ayak 
(4), iuü ata anang (5), \ ati (8), j) arig (10), «uJ \ alma (10), 

I akip ( 1 0), J J 1 I aldi (13), S eyledi{ 2), e§itti( 39), cri S jl(45); 

kelime icinde elifle yazilmistir: jj yaratti (2), ) kara (5), 

bargast {5), ü bagiga (7), j^lc oglan (59), 13 kaytip (65), 

j Ujj yaman (63), £ J berdi (2), <& jj yerge (5), yedim (12), j) j) jj 

birer birer { 13), j 15b J digcn (30); kelime sonunda bazen elifle ) bazen de ha-yi 
resmiyye o ile gösterilmi§tir: <U) i alta (73), U) afö (74), o Jj munda (60), j U 
6arya (48), o .ui b yanida (65), o jm\ igrc (14), <U jj birle (10), <u«> J c//.sc (22), 
iS j»y bizge (30). 


2./,/’ : Kelime ba§mda elif + ya \S\ de, j tb) man (32) jJ bbl ikenin (18), 
jj) ir (18), j^ejI igindeki (41); kelime icinde ve sonunda ise ya & de yazd- 


Üg sene kölelik yapmi§, üg sene yapip bitirmif. 

- Agam benim üg senem bitti, ben gidicen gari, helal itL. demi§ 

- Itmem 

- Neden? 

- Eee... bir kör kizim var, ayagi topal, gözü kör, elleri gomak, onu alirsan helal iderim. demi§. 

Dökmü§, dü§ünmü§. Bu günahtan nasil kurtuluyum diye, helal itmi§. Kizin da babasi Ona bir 

dügün idivermif. Girdege girmif, duvagini kaldirmif, baksa ki kizin gözleri görüyor, elleri go- 
mak degil, ayagi topal degil. Hemen tekrar gikmi§, kizin babasina: 

- Bir yani§lik olmasin, bir yani§ yire girmeyin, kizin gözleri görüyo, elleri gomak degil, ayagi topal 
degil.’ 

- O senin helalin, onun ayaklari di§an yörümedi, gözleri kimseyi görmedi, helalin, git girdegine 
girl... 

kakmif, gitmi§, girdegine girmi§, boyunda bir oglan gocugu kalmig. 01mu§, dogmu§, büyümüf, 
okul zamani gelince okula gitmi§, orda okumu§. Eve gelmi§, ertesi gün bidaha gitmi§, Gurani 
hatim etmi§, sevinerek gelmig. 

- Ana Gurani hatim etdim!.... 

- Aaah!... yavrum, senin baban gok sabirsizidi; o bi elmayi ïsirmayaydi sen bi günde hatim ettiy- 
din. 

demi§. Qocuk da okuyo mezebimizin kurucusu Imam-i Azam Hazretleri oluyo. 

Kaynak Ki§i: Adile Seyhan, Ya§:74, Okur-yazar degil. 
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mi§tir: J kizil (10), o -uü j) ankda (10), j U yannmi (11), «y jü kizim (19), 
koli (38), yü taki (44), yk») atmi (42), ^Jui //// ( 2 0 ) , y Cm&w yigitni (18), 
U Jj J didi-ya (21). 


3. o,ö, u,ü : Kelime ba§mda elif + vav ile, kelime iginde ve sonunda vav 

$ ile yazilmi§tir: y la Jj $\ol zamani (27), h_i $ j olturup (59), oglan 

(59), oynadi (45), j itj toykir (27), j ^3 jj yoktur (35), J j _j«* 

sordi (32), y j IS j o£ korkar mu (63), j lö ötken (8), \S j (29), J j özi 
(9), ^\S H j y» sözlegeli (20), ^ j £ j) j jy (20), tögk (28), i/y/w 

(28),c_i $ j 13 ka vu gurup (62), j $ y turur (32), £) Jj y mundag 
(63), y yarapu (61), u$bu( 28), üm $) üstidc (59), o j j üzre(61), 

#(47),ü^(43), digi (61), ^ J J £ ögiirdi (34), j jy yüzini 

(34). 


4. Az sayida kelimede ise ünlüler harekelenmi§tir: 5 j ,$3 komk(6), 

jj-U 5) ölümdin(6), o jy öyiimdc (19), j^oüssa muhtasar(l). 


Ünsüzlerin Y azih§i 


1 . b, p ünsüzleri genellikle tek noktali yazilmi§, p i ei n nadiren üg nokta kul- 

lamlmi§tir: j Ui J diben (1), bar jü (2), ^ J y berdi(A), j jJu jj ötüptür( 41), 

uy jS kirip (14), t-U) ahp-siz( 16), ^^y ^3 kopti(S). 

2. c, f ünsüzlerinden c tek noktali, p ise bazen üg noktali yazilmi§tir: £ 

üg (47), jy ; jlc b j gehar-bagdm (13), j L> can ( 1 ), £ lf j £ körgcg (15), «tf&f 

kege (64), (-r UL> gikti (29). 


3. Bazi gekim ekleri kelime kök ve gövdelerinden ayri yazilmi§tir: y CmJUi 
yigitni (18), j $ J uy ^1 ^y «da L> hamile bolupdur (41), «U yJia mektebga (43), 
<U |tJ U 'alimlerga (56), y la Jj ) ol zamani (27) yazili§mda da ek ayri yazilir- 
ken kelimeler biti§ik yazilmi§tir. 

4. £ift ünsüzler genellikle tek yazilip gift okunmakta ara sira bu yazili§lar- 

da §edde kullamlmi§tir: y \ y yaratti(2), egtti (39), ^ ji £ köngülleri 
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(40), y tutti (39), jj tfib kulluk(5), J li y tokkan (6), ümmetin (1), j U^> 
cebbarl 9), jJis* (38), Lr o ^> - cehennemi (46). 

Il.Ses Bilgisi 

a) Ünlüler 


Ünlü Uyumu 
I. Kahnhk-Incelik Uyumu 

Türkge kelimelerde kalinlik incelik uyumu bulunur: ayak (4); bota (64); 
burun (7,8); bargast (5); man (32); bu kuralin istisnalan da görülür: könglin+ga 
(11); köngling+daki ( 15); irenler+ga (80). 

Arapga ve Farsga kökenli kelimelerde kalinlik-incelik uyumu genellikle 
tamdir. Birkag örnekte, ince ünlülü kelimeye kalm, kalm ünlülü kelimeye de 
ince ünlü bulunduran ekler getirilerek bozulmustur: ahitret+de (16, 24); 'a/trii 
+ge (55); hata+si (35); zaïfe+ler anasi (73); yadi +mi (3), mekteb+ga (43); 
‘ alimler+ga (61), Mustafa+ge (77). 


II. Düzlük-Yuvarlakhk Uyumu: 

Düzlük-Yuvarlaklik uyumuna uyan kelimeler kan§iklik göstermektedir, 
tam olarak geli§memi§tir: koru-k (6), öt-üptür{ 41), yanm-ni (13), uyi -ma (78); 
bota +m (64); karyi (14); kolin kavgur-up (62); oyna- di (45); keltür -üp (29); 
tögck (28); bu uyuma aykin ekler §unlardir: 3. §ahis iyelik eki (+i /+i): öz +i 
(9); köz+i (33,37); ‘ özr+i+n ay-di (35); imamlammg ulug+i (75); taht üst+i+de 
(79); belirtme durumu ( +nt / +ni ): oglan +m (56); yol+m (76). Yakla§ma 
durumu (+gc): öy+gc (28); Ayrilma durumu (+din/+din)\ su+dm (2); ölüm+din 
(6); köngül+din (79). Geni§ zaman eki 2. teklik-gokluk ve 3. §ah i s : ( -er, -ur/-ür) : 
ayt -ur-scn (46); öl-er sizler (47); bar-ur( 76); ber-ür-siz (16); yiglag -urlar (48); 
ho$ kör-erler (54);Görülen gegmi§ zaman 3.§ahis ve 1. gokluk §ahis (-di / -di, - 
diler/ -diler, - dük ): kop-ti ( 8 ); tur-di (14); kopil-dt (40); tmdur-dr, (71); körme- 
di (37); kül-diler (32); yok ir-dük (2). Gelecek zaman 1. teklik ve 3. teklik 
§ahislar (-gay, -gum): devlet bol-gay (55); bcr-güm (17); al-gum{ 21); Emir 1., 
2. ve 3. teklik §ahis: {-aym, -gil, -sun / - sün ): bol-aym (25), kutul-aym (26); 
o/tur-gil (49); ni kil-sun (22); bol-sun ( 42); sifat-fiil eki (-ar): yör-er közi (20); 
kör-cr közi (23); kit-ür (31); zarf-fiil ekleri (-gay, -gali/-geli, -gan, -ken, -u ): 
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kör-geg (15, 29); tut-gah( 4); yör-geli ( 4); kör-geli { 3); tog-gan (6); öt-ken (8); 
al- u bar- ur irdi-ya (10); fiilden fiil yapim eki (- dur / -dür, -tur/-tür): bil-dür -di 
(66, 71); tin-dur- di (71); yig-dur-di (47); kel-tür-p (29); bildimie eki; ( turur ; - 
dur/dür, -tur/ - tür ): u$bu tur-ur( 32, 77); mundag tur-ur ( 68); yalgangi+dur ( 34); 
yok+dur (81); yok+tur (38); bu emes-tür ( 30); o^/a/7 imcs-dür (55); soru eki 
(/??//): bar mu (47); bil-er mü siz(3>\). 


Ünlü Degigmeleri 

1. -i>-a degi§mesi: alta (70), (kr§. altiga kir-di (43)) 

2. e->ö-, -i->-ü- degi§mesi: ebir->ewir-> ögür- di (14) 

3. ünlü türemesi : sora-di (69); yigalar-siz (5 0); 

4. Orta hecede vurgusuz dar ünlünün dü§mesi: aé?/ (33); tjchir+dc (44); 
koynindm (66); könglinga (11); nazim kil-dim (80) gibi ömeklerde vezin 

geregi görülen ünlü dü§mesi, jörü- fiilinde de görülür: yör-geli (49; yör-gen 
(69). 

5. ünlü yutumu : ne’ter-siz( 30) 
b) Ünsüzler 


Ünsüz Degi§meleri: 

1. b- >m-: ben>men (53); meni>beni( 21), bin-di>min-di ( 61). 

2. t->d-: di- di (47, 49). 

3. d / z >g> y : Izi+m Ccbbar(9)> ige~A, in (12). 

4. y- önses türemesi: yipck (40); yigla- (49, 53). 

5. r-, -r-, -r dü§mesi ,gar-bag( 13), kutul-aym (26); 'abid i-kenin (18). 

6. b ->0 düjjincsi: kahkah ol-up kül- (30). 

7. Süreksiz ünsüzlerden sonra gelen ünsüzler her iki gekilde de bulu- 
nwr;ank+da(\0); ig+gc (38); yok+dur (81); tap-ti (57); tiiyti (5 1 ). 

8. -t vc -F dan sonra ünlü ile ba§layan bir ek geldiginde, -/ vc -A' korunur: 
at+iCti); ayak+i (20); §u kelimelerde ise -Ar-degi§ir: ayag/(31), $omlugi( 73). 

9. Harezm döneminde oldugu gibi cok heceli kelimelerin sonundaki -r)/ - 
g’ Ier korunur: andag( 39); uJug(6 9). 




Yrd.Dog.Dr.Münevver Tekcan 


129 


10. 3. teklik §ahis iyelik ekinden sonra gelen belirtme, yönelme, kalma ve 
aynlma durumu eklerinden sonra bazen zamir n’si gelir: köngl+i+n+de (39); 
kol+i+n+da ( 1 4); yüz+i+n+i{ 34); at+i+n+i (Al). 

III §ekil Bilgisi 

1. Yapim Eklerinin $ekil Bilgisi 

a) isimden ïsim Y apim Ekleri 

1. +lik, +luk :.+ kul+luk (5); $om+luk (73); hak+lik (77); 

2. +kma : ya§ + kina (64). 

3. +51: yalgan + gi (34) 

b) isimden Fiil Yapim Ekleri 

1. +a : oy (u)n+a-di (45); yaihk+a- (9); ya$+a-( 58) 

2. +le : söz+le- (20) 

c) Fiilden ïsim Yapim Ekleri 

1. -k/ -k : kom-k(6), tö$e-k( 28) 

2. -9 : sevin-f (72) 

3. -im /-üm : yar-im (11); öl-ürn (6) 

d) Fiilden Fiil Yapim Ekleri 

1. -il: ayil- (40); koyul- (40); yig-ü-(A%) 

2. -dür / - dur, -tür: bil- dür- (66); kel-tür- (29); tm-dur- (71); yig-dur- 

(47) 

3. -§ : yig/a-y (48) 

4. -t : ay-?-(46) 

1. (J’ckim Eklerinin $ekil Bilgisi 

a) isim ('ckimi 

Geni§ Zaman 
Teklik 

3.$ahis: bir kizim bar (19); kizim mundag (20); közi yok (20); tili 
yok+tur (36); u§bu turur (77); mundag turur (68); bu emes+tür (30); ogian 
imesdür( 55); mundag ir-ür (33); yalgangi+dur (34). 
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Gcgmiïj Zaman 
Teklik 

3. $ahis: mücerred ir-di (9); bar ir-di (10); sahib-cemal ir-di (18); kolinda 
ir-di (14). 

Cokluk 

1. $ahis: yok ir-dük(2). 

$art: 

Teklik 

3. $ahis: yok bol-sa (23). 


Cokluk Ekleri: 

+lar / +ler: gar-bag+lar+ni (13); hatün+lar (28); imam+lar (76); toy+lar 
(27); iren+ler+ga (80); ‘alim+ler (69);; irazz' +ler (69); mü’min+ler (76); 
peygamber+ler (8); seving+ler (77); adcm+tcr (6); ig+ler+din { 63); za‘ïfe+ler 
(73). 


ïyelik Ekleri: 

Teklik 

1. $ahis: 

+m;+im / +im; +üm: ata+m (81); bota+m (64); hata+m (81); ïzi+m (9); 
kiz+im(19); padgah+un (57); digen+im (36); fi'I+im+din (65); köngl+üm (79); 
köz+üm (79); öy+üm+dc ( 1 9); söz+üm+de (81). 

2. $ahis: 

+ng; +mg / +ing; +üng : ata+rig (5); ncfs+ing (78); su'al+mg+a (61); 
kudrct+ing{ I ); söz+ing+ni (54); huday+iiig+m ( 5). 

3. $ahis: 

+i / +i;+si / +si : at+i (8); azab+i+dm (26), hakk+i+n (38); istri+i (70); 
ig+i+de (79); köngl+i+n (71); ana+si (27); ata+si (34); baha+si+n (12); 
ccza+si+n (16); hata+si (35); igc+si+n (12). 


Cokluk 
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1. $ahis: 

+imiz: kiz+mvz(12); din+imiz+ning{15). 

2. $ahis: 

+mgiz: kiz+mgiz (30). 

3. $ahis: 

+leri: köngül+leri ( 40 ) . 

Durum Ekleri: 

1. Y alm Hal 
Eksizdir. 

2. ilgi Hali: 

a) +nmg / +ning: Mustfa+mng (1); kiz+ning (35); oglan+mng (42); a- 
tam+nmg (64); halk+ning (7 1); imamlar+nmg (7 5); söz+ning( 53); ‘ayet+nirig (67); 
rivayct+ning (68); dinimiz+ning yarugi (75); mü 'minlcr+ning (IS). 

b) +mg: +oglan+mg(10). 


3. Belirtme Hali: 

a) +m / +ni : mum (76); alma+m (12); yanm+m (13); kiz+im+m (19); 
kiz+i+n+i (22); ‘azab+i+m (25); yad+i+n+i (36); at+i+n+i (42); oglan+ni (56); 
ma ‘na+si+n+i (66); biz+ler+ni (2); köz+ni{ 3); til+ni (3); kisi+ni ( \ 5); siz+ni (17); 
yigit+ni{ 18); söz+ni (24); yüz+i+n+i (34); na-mahrcm+ni (37); söz+ing+ni (54). 

b) +n; +i /i : baha+si+n (12); ceza+si+n (16); nikah+i+n (27); kiz+i+n (34); 
ki ? i hakk+i+n (38); sirr+i+n (39); kitab+i+n (48): cevab+i+n (53); kol+i+n (62); 
meni (21). 


4. Yönelme Hali: 

a) +ga / +ge: gar-bag+ga (13); kiz+ga (40); oglan+ga (42); alti+ga (43); 
mekteb+ga (43); molla+ga (43); hatu+ga (44); padisah+ga (45); han+ga (53); 
ba$+i+ga (7); kol+i+ga (1 1); köngl+i+n+ga (11); yol+i+ga (78); ni+ge (5); yer+ge 
(5); öy+ge (28); ' alim+ge (30); i§+ge (38); siz+ge (68); Muhammed+ge (77); 
ig+i+gc ( 1 4); ‘alim+ler+ge (54). 

b) +ka: ya§+ka (73). 
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5. Kalma Hali: 

+da / +de: ank+da (10); kol+i+n+da (14); mu+n+da (25); taht+i+da (60); 
yan+i+da (65); yag+i+n+da (74); ahiret+de (16); §ehir+de (44); öy+üm+de (19); 
köngt+i+n+dc (39); üst+i+de (59); igi+n+de(l 0); söz+üm+de(8l). 

6. Ayrilma Hali: 

+dm /+din: su+din (2); adem ana+din (6); zaman+dm (8); hatm-i 
Kur'an+dm (37); taht+dm (62); andin (62); zarar+dm (63); song+i+dm (8); 
‘ azab+i+dm (26); taht+i+dm (61); koyn+i+n+dm (66); rüh+i+dm (80); ölüm+din 
(6); Küfe+din (8); biz+din (16); ahiret+din (17); sin+din (21); yegen+din (22); 
til+din (36); Tcngri+din (63); i§+!er+din (63); köngül+din (79). 


7. Vasita Hali : 
birle: ata birle anasi (35); 


8. E§itlik Hali: 

+ 9 a: munga (53). 

9. Yön Gösterme Hali: 

+re; +kan: ig+rc (14); tag+kan (29). 

10. Aitlik eki: 

+ki: kol+i+iig+daki (15); ig+i+n+dcki (41). 

b) Fiil £ekimi 
1. Cekimsiz $ekiller: 
a) Sifat-fiiller: 

1. -gan / -gen; -ken : tog+gan (6); yör-gen (6); de-gen (30); di-gen-im (36); 
öt-ken (8); abid i-ken+i+n (18). 

2. -ar / -er; -r; -mes: yör-cr közi (20); sözle-r sözi (23); kör-cr közi ( 23 ); kd- 
ürhali (31); yolm bil-mes mü ’minlcr(16). 
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3. -geli: sözle-geli ó7/(20). 
b) Zarf-fiiller 

1. -ban / -ben: kayna-ban (40); di-ben (12). 

2. -p; -ip / -ip; -up / -üp : yarhka-p (9); iste-p (17); oku-p (43); kir-ip (14); 
toylar kil-ip (27); kag-ip (29); ayt-ip (67); yalbar-ip (80); kel-ip (35); ilt-ip (43); 
kork-up (12); kör-üp (20); kahkah ol-up (32); yipek bol-up (40); bar-ip (43); oltur- 
up (59); kolin kavpir-up (62). 

3. -u: ak-u bar-ur( 10); kil-a köreli (7); yara-yu cevab (61). 

4. -ge?: kör-gegX 15); lig kün-gaga (Al). 

5. -gali / -geli: ay-gali (3); tut-gah (4); bil-geli (3); kör-geli (3); yör-gdi (4); 
yi-gcli {4). 

2. £ekimli $ekiller: 


Belirli Ge?mi§ Zaman: 

Teklik 

2. $ahis:-dim/ -dim: nazim kil-dim (80); ye-dim (12). 

3. $ahis: teharet kil-di (10); al-di (1 1); tur-di-ya (12); bak-di-ya. (13); ay-di 
(17); kabül kil-di (26); tmdur-di (7 1); agkdi (40); kör-di( 18); sisken-di (29); ögür- 
di (34); altiga kir-di (43); mektebga bir-di( 43); kel-di (55); di-di-ya (56); bildür-di 
(71); koyma-di (36); könnc-di (37); yönnc-di (38); yarat-ti (2); kop-ti (8); gik-ti 
(29); tut-ti (39); aram tap-ti-ya (40); fïkr tüyti-ya (11); ept-ti (39); mütjkil tüyti 
(51); kit-ti(19). 


Belirli Ge?mi§ Zamanm Hikayesi 
Cokluk 

1. $ahis: yokir-dük 

2. $ahis: tap-tingiz (56); 

3. § ah i s : yigü-dilar (28 ) ; tö$ek sal-dilar(28); toy kil-dilar (42); al-dilar (56); 
bar-d dar (56); seving/er aldi-lar (12); kd-di Ier (32); kül-diler (32). 


Belirsiz Gccmijj Zaman: 
Teklik 
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1. $ahis: -p-men; -ip-men; -up-men : ket-ip-mcn (17); iste-p-men (17); kork- 
up-men ( 1 7). 

3. $ahis: -ptür; -ip-tur ; -up-tur / -üptür: öt-üptür{ 41); hamile bol-uptur (41); 
ayt-iptur( 52); di-ptür (52); 

Cokluk 

1. $ahis:-ip-miz; -ip-miz: tap-ip-miz (57); kel-ip-miz(51). 

2. $ahis: -ip-siz / -ip-siz; -uptur-siz: al-ip-siz ( 16); yi-yip-siz ( 1 6), pcriyin 
bol-uptur-siz (50). 


Belirsiz Ge?mi§ Zamanm Hikayesi: 
Teklik 

1. $ahis: kayt-ip ir-dim (65). 

3. $ahis: _pc-/? ir-di{ 1 1). 


Geni§ Zaman: 

Teklik 

1. $ahis: -ur-men: ne kd-ur-mcn (24); alma-m{ 34). 

2. $ahis: -r-sen; -ur-sen / -ür-sen; -ür-siz: ni di-r-sen (46); ayt-ur-sen (46); 
bil-mes-sen (5 ) ; kulluk kil-mas-sen (5 ) ; ber-ür-siz (16). 

3. $ahis: ö/-cr (6); mizah ki-lur ( 29); y/r bol-iir (70); bar-ur (1 6); koruk kil- 
mas (6); sözni bil-mes (46); cevab ber-mes (58); 7/ac tap-mas (22); nazar kilmas 
(37); 

Cokluk 

2. $ahis: -r- siz ; -ar-/ -er-siz: ne’t-er-siz ( 30); mizah it-er-siz (30); bil-er mü 
siz(3 1 ); yigla-r-siz (49); kork-armu siz (65); kayt-ar mu siz (65); 

3. $ahis: Aoy kör-cricr (54). 


Geni§ Zamanm Hikayesi: 

Teklik 3. $ahis: -urir-di-ya: aku bar-ur irdi-ya (10). 


$imdiki Zaman 
Cokluk 
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1. $ahis: tap-maydur-miz (51). 


Gelecek zaman 
Teklik 

1. $ahis: -gu-m/ -gü-m: al-gu-m (2 1 ); bcr-gü-m (17). 
3. $ahis: dc vlet bol -gay (55). 


Emir: 

Teklik 

1. $ahis:-y; -ay / -ey; -aym / -eyin: razi bol-ay(\ 9); al-ay( 22); tart-ay( 25); 
bol-aym (25); al-aym (25); kutul-aym (26); bar-aym (54); ayt-aym (54); ber-eyin 
(57); 

2. $ahis: fiil kökü; -gil: man (32); sin talak bol (52); ünimet bol (77); 
mezheb imam A 'zam bol (77); tik oltur-gil (49); uyima (78); nefsin yoliga kir-me 
(78); fcytan sözige kir-me (78); 

3. $ahis: -sun/-sün: Nu 'man bo-isun (42); nefsing öl-siin ( 78 ). 

Cokluk 

1. $ahis: -ah / -eli: muhtasar kil-ali (7); m bayga bar-ali (7); kd-a kör-eli 

( 7 ); 

2. $ahis: -mgiz-siz; -unguz: ilting-siz (53); tut-ungiz revan (59). 


$art 

Teklik 

1. $ahis: -sam /-sem: her ne bol-sam (25); cehennemi bol-sam (46); kabül 
kil-ma-sam (24); al-ma-sam (24). 

2. $ahis: -seng: di-seng ( 33); su'al sor-sangiz ( 60); ‘a$ik bol-sang (7%)-, al- 
ma-sang (21); raz/ kil-ma-sang (21). 

3. $ahis: -sa / -se: ye-me-se (74); gomluk kil-ma-sa (74); yok bol-sa (23); 
bol-ma-sa (76); ayt-ma-sa (76). 

Cokluk 

1. $ahis: sek: cevab ber-sek biz ( 60). 

2. $ahis: -sang: tap-ma-sang (47 ) . 
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$artm Hikayesi: 

Teklik 1. $ahis: tap-sam ir-di { 12); bir-sem ir-di ( 12). 

Zamirler 
$ahis Zamirleri: 

Teklik 

1. $ahis: men (46, 52, 53, 57, 65, 80); ^ekimli §ekilleri: mcni (2 1 , 53); manga 
(23, 80); mening (64). 

2. $ahis: se /2 (45, 46); sin (52); gckimli §ekil: sindin (21). 

3. $ahis: ol (9); gekimli §ekilleri: ani “onu” (22, 29); anga “ona” (65); andm 
“ondan” (62); 

Cokluk 

1. $ahis: biz (60); gckimli §ekiller: bizni (30); bizge ( 30,32, 55,76); bizdin 
(16, 60); bizning(\5); bizlerni (2). 

2. $ahis: s/z(60); gckimli §ekiller: sizni(\l); sizge (60). 

ï§aret Zamirleri: 

bu (30); mum (39, 76); munga (53); //>/?// “(tam) bu” (15, 32, 77). 

Soru Zamirleri: 

22 e (24,25); 22/(22, 46); kayan(16). 

Belirsizlik Zamirleri özge( 29, 37); /r/>7 ( 1 5, 38); bargast (5). 
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KISSA-Ï HAZRET-i IMAM-I A‘ZAM RAHMETU‘LLAHi ‘ALEYH 5 
Hece:7+7=14 

AC360b, Klb lKörüng Kadir kudreting körsün 6 diben san‘atm 
Mustafa’nmg ümmetin mundag §erif kildi-ya 

2Yok irdük bar eyledi 7 ten yaratti can birdi 
Katre sudm bizlemi mundag §erif kildi-ya 

AC361a3Közni berdi körgeli ‘akil 8 birdi bilgeli 
Hak yadim aygali tilni yana birdi-ya 

4Kolm berdi tutgali ayak bDrdi yörgeli 
Ni‘met berdi yigeli §ükür 9 kilsun didi-ya 

5Hudaymgm bilmes-sen 10 nige kulluk kilmas-sen 
Ata anang bargasi kara yerge kirdi-ya 

óToggan 11 adem anadm koruk kilmas ölümdin 
U§bu yörgen ademler va’llah öler didi-ya 

7Söz muhtasar kilali söz ba§iga barali 


5 Kissa-i . . . ‘aleyh: Bi ’smi ‘llahi ’r-rahmani ’r-rahim K. 

6 körsün: bilsün K Ij diben: tiyü K H §erif: K. 

I bar eyldi: bizlemi pa kildi K, bu misrada vezin bozuk: Yok irdük bizlemi pa kildi. H §erïf: körklü 
K. 

8 berdi: birdi K H ‘aki vezin geregi ‘akil okunmu§tur. H ‘akil berdi: ‘a. birdi yana K. 

9 berdi: birdi K //$ükr vezin geregi yikür okunmu^tur. 

10 bilmes-sen: bihnez-sen K H nege ... kilmas-sen: nige §ükür kümaz-sen K H ata anang : atang anang 
K. 

I I toggan:tokkan ACH koruk: komg K H didi-ya: tidi-ya K. 
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Y ad<m> 12 kila köreli ölmes burun didi-ya 

8Burun ötken zamandm 13 peygamberler songidm 
Bir ir kopti Köfe‘din ati Nu‘man irdi-ya 

AC362b9Yaratti ol Bir ü Bar yarlikap 14 Izim Cebbar 
Mücerred irdi özi ati Sabit irdi-ya 

lOArikda 15 su bar irdi Sabit teharet kildi 
Su birle kizil alma aku barur irdi-ya 

1 1 Sabit almam kördi 16 sudm koliga aldi 

Y anm alma yep irdi könglinga fikr tü§ti-ya 

12 Nige yedim 17 almam tapsam irdi ïgesin 
Birsem irdi bahasm diben ko<r>kup turdi-ya 


1 3 Y ai'i mn i koliga aldi gar-baglarni 18 karadi 
Q’ahar-bagdm par-bagga birer birer bakdi-ya 

14Bir bag icigc kirdi alma kolmda irdi 19 
A363a Kirip bagicrc turdi bir ir kar§u kildi-ya 


15Selam birdi bu yigit u§bu ki§ini 20 körgcg 


12 yad-<m>: yad-gar K H didi-ya: tidi-ya K. 

13 zamandm: ademdin K H peygamberler: peygamberning K H kopti: fikdi K. 

14 yarlikar atn: yarlikap Izim K. 

15 Ankda ... kildi: Arig suga bardi suga teharet aldi AC // Su ... irdi-ya: Bir kizil alma akup kelür- 
irdi-ya AC, bu misram vezni bozuk. 

16 kördi ... aldi: aldi ol dem agziga saldi AC // Yanm ... tü$ti-ya: Yaninni yiyip irdi könglinde ol irdi- 
ya K. 

17 almam: yarinmi K H igesin: iyesin K H diben: tiben K H korkup: kokup AC. 

18 gar-baglarni: gar-paklan K H karadi: kadirdi AC. H Bu beytin ikinci misrai K ’de yoktur. 

19 Bu beytin birinci misra K ’de yoktur. kirip . . . turdi: Kelüp gar-bakga kirdi K. 
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Kolmdagi <u§> alma bizning alma didi-ya 

K2al6Almam 21 alip- siz bizdin bi-ruhsat yiyip-siz 
Ahiretde cezasm hüb birür-siz dedi-ya 

17Yigit aydi kelip-men sizni istep yörüp-men 22 
Ahiretdin korkup-men hazir bergüm didi-ya 

1801 ir 23 yigitni kördi ‘abid ikenin bildi 
Kizi hem bar irdi sahib-cemal irdi-ya 

1 901 ir aydi sözüm bar öyümde 24 bir kizim bar 
U§bu kizimni alsang razi bolay didi-ya 

AC364b20Sözlegeli tili yok körüp yörer 25 közi yok 
Ayaki hem koli yok kizim mundag didi-ya 

21Bu kizimni ahnasang meni razi 26 kilmasang 
Y arim alma cezasm sindin algum didi-ya 

22Alay dise kizmi 27 alip ni kilsun am 
Yarim alma yegendin ‘ilac tapmas didi-ya 


20 ki§ini: yigitni K // kolungdaki : kohndagi K // <u§> alma ... tidi-ya: almam bizirigi dip aldi-ya K. 

21 Almam .... abp-siz: Mum ahp-siz AC, Bu almam ahp-sen K H bi ruhsat yiyip-sen: ruhsat almay- 
sen K jj berür-siz: birür sen K. 

22 Yigit ... yörüp-men: Yigit kelip-men turup-men sizni istep-kelip-men AC // AC‘Ae bu misrain 
vezni bozuktur. Ahiretdin ... didi-ya: Aliiretde korkggandm hazir bergüm titdi-ya 

23 ir: dem AC // ‘cibid ikeni: ‘cidil irdükin K //Kizi ... irdi-ya: birihem bar idi sahib-i hal irdi-ya AC 
H Bu misrain vezni bozuktur. 

24 öyümde: ivimde K // alsang: alsan ( j LJ1 ) K H razi bolay didi-ya: kegüreyin tidi-ya K. 

25 körüp yörer: körgeli hem K H ayaki: ayagi K. 

26 razi kilmasang: nza k. K. 

27 kizmi: kizni K H ni: ne K // yegendin . . . didi-ya: digendin ‘ilac tapmay- turdi-ya K. 
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23Sözler 28 sözi yok bolsa körer közi yok bolsa 
Ayag koli yok bolsa manga mü§kil dédi-ya 

K3a24Sözni kabül kilmasam bu 29 kizm almasam 
Ahiretde cezasm ne kilur-men didi-ya 

25Her ne bolsam bolaym bu kizmi 30 alaym 
Ahiret ‘azabmi munda tartay didi-ya 

AC365a26Kabül kildi sözini 31 almak boldi kizim 
Ahiret ‘azabidm kutulaym didi-ya 

27Ho§ 32 vakt boldi atasi razi boldi anasi 
Toylar kilip nikahm ol zamam aldi-ya 

28Hatünlar 33 yigildilar öyge tö§ek salddar 
Kizm alip keldiler u§bu yigit kördi-ya 

29Körgeg am 34 siskendi ka9ip ta§kan gikti 
Özge keltürüp kizm mizah kilur dedi-ya 

30Aydi 35 yigit neter-siz bizni mizah iter-siz 
Bizge degen kizmgiz bu emestür didi-ya 


28 sözler sözi: sözlegeli tili K H Ayag ... dedi-ya: Manga mü$kil boldi tip sözni kabul kildi-ya K. 

29 bu kizni: kizm hem K//ne kilur-men didi-ya: ne kilayun tidi-ya K. 

30 kizmi: kizm Kjj ‘azabmi ... didi-ya: ‘azabindm kurtulaym tidi-ya K. 

3 1 sözini: sözni K H ahiret . . . didi-ya: kiyametning cezasm munda tartay tidi-ya K. 

32 hof vakt: hograk K. H nikaln . . . aldi-ya: nikahi ol sa ‘atde boldi-ya K. 

33 Hatunlar köp . . . öyge: Köp hatunlar ... ö wge K 

34 am: AC‘de yok. // kagip: kagup K // Özge ... kizni: bölek kizm keltürüp AC // mizah: mezak AC // 
kilur dedi-ya: kilasizlar tidi-ya K//K‘de bu misrada vezin bozuk. 

35 aydi: aytur K H ne' 'ter: in" 'ter K H mizah: mezak (Jjl ja) AC. 
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3 lKözni hem yok tili yok ayaki hem koh yok 36 
Mundag kilür hall yok biler mü siz didi-ya 

AC366b32Hatünlar köp keldiler kahkah olup 37 küldiler 
K3bU§bu turur kizimiz bizge man didi-ya 

33Agzi 38 diseng agzi bar közi diseng közi bar 
Ayet hadis sözi bar mundag irür dedi-ya 

34Yigit kördi kizim 39 tirs ögürdi yüzini 
Y algangidur atasi kizm almam didi-ya 

35Keldi kiznmg atasi yoktur 40 sözüm hatasi 
Ata birle anasi kelip ‘özrin aydi-ya 

36Tili yoktur digenim giybet 41 sözin kilmadi 
Hak yadim koymadi tildin müdani tidi-ya 

37Közi yoktur digenim na-mahrenmi 42 körmedi 
Hatm-i Kur‘an’dm özge nazar kilmas didi-ya 


38Koh yoktur digenim ki§i hakkm almadi 43 
Ayagi yoktur digenim yaman i§ge yörmedi 


36 Bu beyit IC de yoktur. 

37 kahkalm uwp: kahkah olup AC H turur: uiir K H didi-ya: tidi-ya 

38 Agzt ... bar: Ay disengiz yüzi barkiin disengiz közi bar AC // mundag irür: bizge man AC H dedi- 
ya: tidi-ya K. 

39 kizim tirs ... yüzini: kizm ters ... yüzni K jj almam: almaym K, bu misrada vezin bozuk: Kizm 
aimayin tidi-ya. 

40 yoktur sözüm.sözüm yoktur ACH kelip . . . aydi-ya: kelüp ‘özür kildi-ya K. 

41 giybet: tasikK H dildin: tildin K H didi-ya: tidi-ya K //Bu beytin ikinci misrai ^4C”de yoktur. 

42 na- mahremnii^Ji j» jsv* «ü ) K // didi-ya: tidi-ya K, bu beytin ikinci misrai ^4C”de yoktur. 

43 Ayagi ... yönnedi: Ayag birle ta$kan hergiz gikmas didi-ya AC, bu beyitin ilk misrai K’de yok- 
tur. 


14.3 
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AC367a39Yigit mum 44 e§itti sirrm könglige tutti 
Bu söz yigit könglinde andag makbül boldi-ya 

40Yigit ktzga ko§<ul>di yipek bolup a§ildi 45 
Köngülleri kaynaban ol dem aram tapti-ya 

41Bir ncgc 46 kün ötüptür kiz hamile bolupdur 
igindcki hamile bir ir ogul boldi-ya 

420glanga toy kildilar köp halayik keldiler 
Bu oglannmg atmi Nu‘man bolsun 47 didi-ya 

430glan altiga 48 kirdi iltip mektebga birdi 
Her kün mollaga banp okup kelür irdi-ya 

44Bir padi§ah bar irdi u§bu §ehirde 49 irdi 
Padi§ah hod hatünga mizah taki kildi-ya 

45Hezel 50 bir söz<ni> aydi bir zaman ok oynadiHatun eri padi§ahga sen ce- 
hennemi didi-ya 

46Padi§ah aydi 51 ni dir-sen sözni bil-mes aytur-sen 


44 mum e$itti: bu sözni j'fjttj K H könglige: könglinde K //Bu beytin ikinci misrai AC de yoktur. 

4o Bu misra A C de yoktur. H kaynaban ... tapti-ya: tutuban aram-karar küdi-ya K. 

46 bir nege kün: nege künler K H ogul: oglan K. 

47 bolsun didi-ya: anda koydi-ya K. 

48 altiga kirdi: alti ya$adi K H iltip . . . berdi: ani . . . birdi K H Her . . . irdi-ya: Her kunde mollasiga . . . 
kilür- irdi-ya K. 

49 Vezin geregi gehr, ye/wi'okunmu§tur. Bu beytin ikinci misrai AC de yoktur. 

50 Vezin geregi hezl, hezel okunmu§tur. Bu misra AC de yoktur. H Hatun ... cehennemi: Hamm aydi 
padigah cehennemi-sen AC H didi-ya: tidi-ya K. 
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Men cehennemi bolsam sen talak bol didi-ya 

AC368b47‘Alimlemi 52 yigdurdi rivayet bar mu didi 
Üg kün-gaga tapmasang öler-sizler didi-ya 

48Barga ‘alim yigildi 53 kitabm bir bir kildi 
Rivayetin tapmadi yigla§urlar didi-ya 

49Nu‘man ol dem 54 soradi nige yiglar-siz didi 
Molla aydi ey oglan tik olturgil didi-ya 

50Nu‘man 55 kaytadm soradi nege yigalar -siz 
Üg kün boldi peri§an boluptur-siz dedi-ya 

51 Molla aydi ey oglan mü§kil tü§ti bil revan 56 
Pad§ahga bir rivayet tapmaydur-miz didi-ya 

52Hatüm 57 Han’ga aytiptur sen cehennemi diptür 
Men cehennemi bolsam sin talak bol didi-ya 


53Munga nege 58 yiglar-siz hanga meni ilting-siz 
U§bu sözning cevabm men bireyin didi-ya 


51 ni dir-sen ... bilmes: ne ter-sen ... bilmey K jj aytur-sen: aytar-sen AC //talak bol: t. bol-gil AC // 
didi-ya: tidi-ya K // AC’de ikinci misrain vezni bozuk: Men cehennemi bolsam sen talak bol-gil 
didi-ya 

52 ‘Alimlemi ... didi: Mollalarni fidurdi bir ayet bar mu tidi K , bir ayet (CJj 1 j #) bi$iminde ya- 
zilmiijtir.// kün-gaga ... didi-ya: kün-gege tapmasangiz ölür-sizler tidi-ya K . 

53 yigildi ... kildi: keldiler kitablarm agdilarK // Rivayetin ... didi-ya: Ayet in tapmaymdm yigla$urlar 
tidi-ya K, ayetin ( J ) ?eklinde yazilmi§tir, Bu misrain vezni bozuk. 

54 ol dem: üstaddm K // yiglar-siz: yiglafur-siz AC // didi-ya: tidi-ya K. 

55 Nu ‘man ... yigalar-siz, vezin geregi yigla- “yigala-”$eklinde okunmu$tur.:Yana kaytara soradi 
manga aytmaz-siz tidi K, bu misrada vezin bozuk. // boluptur-siz didi-ya: boldmgizlar tidi-ya K. 

56 Bu beyit K‘ de yoktur. 

57 Hatuni . . . sen: Hanga Hanum . . . sin AC // didi-ya: tidi-ya K. 

58 Munga nege: munga munga K // iltüngiz: ilter-siz AC // bereyin didi-ya: men birür-men tidi-ya K. 
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AC369a54Molla 59 aydi baraym ‘alimlerge aytaym 
Bu sözingni ‘alimler ho§ körerler didi-ya 

55Molla bardi ‘alimge 60 ‘alim keldi oglanga 
Oglan imesdür bizge devlet bolgay didi-ya 

K5a56Bu oglanm aldilar hanga 61 alip bardilar 
‘Alimlerge han aydi taptmgiz mu didi-ya 

57Ay 62 pad§ahim tapip-miz munda alip kelip-miz 
U§bu oglan rivayet men bireyin didi-ya 

58Pad§ah taht 63 olturdi kicik oglanm kördi 
Alti ya§ar ya§ oglan cevab bermes didi-ya 

590glan aydi ay 64 sultan taht<m> tutungiz revan 
Taht üstide olturup cevab bergürn dedi-ya 

AC370b60Tahtida siz olturup bizdin su‘al sorsangiz 65 
Cevab bersek biz munda güneh-kar-siz didi-ya 


61Pad§ah tahtidm tü§ti oglan taht üzre mindi 66 


59 MoIIa aydi: Aydi molla K H ho§ . . . didi-ya: ho$ körürler tidi-ya K. 

60 ‘alimge: ‘alimga AC. H oglan imesdür: Li bizge bolgay tidi-ya K H bizge ... didi-ya: oglan 
bizlerge dewlet K. 

61 hanga alip: alip hanga K H ‘alimlerge: ‘alimlerga AC // taptmgiz mu didi-ya: taptunguz mu tidi-ya 
K. 

62 Ay pad$ahim . . . kelip-miz: Bu oglanm pad$ah alup sizge kelüp-miz K H birür-men didi-ya: bereyin 
tidi-ya K. 

63 tahtda: taht AC // kif ik: bu K H Alti ya$ar . . . didi-ya: Han aydi eyya$ oglan cevab birgil tidi-ya K. 

64 ay sultan: ol zaman K// taht<m>: tahtnfgdm K /< cevab . . . didi-ya: cevab virem tidi-ya K. 

65 Bu beyit IC de yok 

66 Bu beyit K’&e yok. 


146 




Yrd.Dog.Dr.Münevver Tekcan 


147 


Su‘almga yara§u cevab bergüm didi-ya 

62Pad§ah tahtdm tü§ti kolm kav§turup turdi 67 
Sordi andm su‘alm sözni tamam kildi-ya 

63Korkar mu 68 siz Tengri’din mundag yaman i§lerdin 
Kaytar mu siz zarardm diben cevab berdi-ya 

64Pad§ah aydi ay 69 botam bar irdi mening atam 
01 atamnmg ya§kma za‘ifi bar irdi-ya 

65Bir 70 kegc anga bardim barip yamda turdum 
01 kcgc men fPlimdim kaytip irdim didi-ya 

AC371a66ejUj Ülj okudi 71 ma‘nasmi bildürdi 
Heftegini koynmdm alip cevab birdi-ya 

- X 

Bu ‘ayetning ma‘nasm hanga aytip birdi-ya 

68Sizge 73 cehennem bolmas hanim hem talak bolmas 
Rivayetning ma‘nasi mundag turur didi-ya 


67 Bu beyit IC de yok. 

68 korkar mw.korkgan mu K H mundag yaman: yaman günah K H kaytar mu ... diben ...: kaytgan mu 
siz fkilingizdin tiben cevab birdi-ya K, bu misrada vezin bozuk. 

69 ay: eyK / /bar irdi mening a.:bar idi menim a. K // OI ... zaïG ..: Atamnmg hem ka$mda birkizi ... 

70 B/r: ol K H barip . . . turdum: Hüb anga meyl kildi<m> K// bu: men K H kaytip . . . didi-ya: kaytup . . . 
tidi-ya K. 

71 liji- Ülj 79.Sure 1. ayet:”Canlan bogarcasma §iddetle ?ekip alanlara and olsun.”// okudi 

ma ‘nasim ... : süresin okup ma ‘ni ... K U koynmdm . . . birdi-ya: kohnda alip ani kördi-ya A CU 

72 Bu ayet _A7de yoktur. ^jl^l JwiUdló Ij \ 79. Sure 39-40.ayetler:”i§te azipta 
dünya hayatmi tercih edenlerin varacagi yer" §üphesiz cehennemdir.” 

73 Sizge ... hanim: Cehennemi bolmas-sen hatunmg hem talak bolmas K, bu misrada vezin bozuk. H 
Bu ayetning: Rivayetning AC H didi-ya: tidi-ya K. 
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69Güruh güruh ‘alimler han yanmda kaziler 74 
Ulug kicik halayik tang ‘acayib kaldi-ya 

70U§bu oglan ir bolur il i^inde §ir 75 bolur 
Alta ya§ar oglanmg ismi A‘zam boldi-ya 


74 kaziler: hadimler K /j Ulug ... kaldi-ya: Han ka$mda halayiklar barga ‘aceb kaldi-ya K, bu misrain 
vezni bozuk. 

75 $ir bolur: bir bolur K jj oglanmg ... boldi-ya: Oglanm a‘zam bolsun didi-ya AC. 
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71Rivayetin bildürdi halkmng könglin 76 tmdurdi 
imam-i A‘zam at koydi u§bu yerde aydi-ya 

72Atasi hem bardilar sevinglcr aldilar 
Alti ya§ar oglanmg A‘zam boldi didi-ya 77 

AC372b73Aydi 78 ol dem atasi za‘ifeler anasi 
Y arim alma §omlugi alta ya§ka koydi-ya 

74Yanm 79 alma yemese ata §omluk kilmasa 
Ü? ya§mda bu oglan A‘zam bolur didi-ya 

75Dinimizning yarugi imamlarmng ulugi 80 
Mü’minleming mezhebi imam A‘zam boldi-ya 

76Bu imamlar bolmasa mum bizge aytmasa 
Yolm bilmes mü’ mi nler kayan barur didi-ya 

77Muhammed’ge ürnmet bol mezheb imam A‘zam bol 
U§bu turur haklik yol mü’minler yol tapti-ya 

78‘A§ik bolsang uyima nefsin yoliga kirme 
$eytan sözige kirme nefsing ölsün didi-ya 


76 könglin: köngül AC.// Imam-i A ‘zam ... kaldiya: Imam-i A ‘ zam at koydi ufbu yerde aydi-ya AC 
ve K'de bu misrain vezin bozuk. 

77 Bu beyit AC’ de yok, didi-ya: tidi-ya K. 

78 Aydi ... anasi: Cevab berdi atasi ifitingler hem tidi K // Yainn ... kodi-ya: Menim ogluin üg ya$da 
A ‘zam bolur tidi-ya K, bu beyitde ikinci misra A’de (74). beytin ikinci misraidir. yamm: yariniK H 
ya$ka koydi-ya: ya$ke iltdi-ya K. 

79 Yanm ... kilmasa: Sudm almam aldi bi-ruhsat ani yidi K. Bu beytin ikinci misrai, K‘de (73). beytin 
ikinci misraidir.// Üg ... didi-ya: Menim oglum üg ya§da A ‘zam bolur tidi-ya K. 

80 (75)-(81) arasmdaki beyitler K'de yoktur. 
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79Tamam boldi bu kissa kitti köngüldin gussa 
Könglüm igide gussa köziim giryan didi-ya 

AC373a80Nazim kildim-men garib irenlerga yalbanp 
irenleming rühidm manga meded boldi-ya 


81Pes ‘azizler pes atam <hem> yokdur sözümde hatam 
Bu kissa boldi tamam Kul H v ace Ahmed aydi-ya 


A 

‘abid (A.): ibadet eden 
‘a. ikenin 18 

‘acayib (<A.‘aca' ib): acayip, 

tuhaf 

‘a. (tang ‘a. kal-) 69 
adem (A.): insan 
a. anadm 6 
a. + Ier 6 
agiz: agiz 
a. +i 33, 33 

Ahmed (k.a.): Ahmed-i Yesevi 
A. 81 

ahiret (A.): öbür dünya 
a. azabim 25 
a. azabidm 26 
a. +de 16, 24 
a. +din kork- 1 7 
ak-: akmak 

a. -u bar- ur ir-10 
‘akil (<A.‘akl ): akil 
‘a. 3 

al-: almak 


a. -di (almam koliga a.) 1 1 
a. -di (yarimni koliga a.) 13 
a. -diya (nikahm a.) 27 
a. -dilar (bu oglanm a.) 56 
a. -dilar (sevin^ler a.) 72 
a. -gum (yanm alma 
cezasm sindin a.) 21 

a. -ay (kizim a.)22 
a. -aym (bu kizim a.) 25 
a. -sang (kizimm) 1 9 
a. -ip 16, 22, 28, 56, 57, 66 
a. -mam (kizm) 34 
a. -madi (ki§i hakkm a.) 38 
a. -masam 24 

a. -masang (bu kizimm a.) 21 
alma: elma 
a. 14 

almak: alma 

a. bol-di kizim 26 
‘alim (A.): alim 
‘a. + 48, 55 
‘a. +ge 55 
‘a. +ler 54, 69 
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‘a. +lemi 47 
‘a. +lerge 54, 56 
ana: anne 

a. +dm (adem a.) 6 
a. +ng (atang a.) 5 
a. +si 27 

a. +si (ata birle a.) 35 
a. +si (za‘ifeler a.) 73 
andag: öyle, o gekilde 
a. 39 

andm: ondan 
a. 62 
am: onu 
a. 22, 29 
anga: ona 
a.65 

a. (bizning a.) 15 
a. (kizil a.) 10 
a. kolmdagi u§ a. 15 
a. (yarim a.) 11, 21, 22, 73, 
74 

a. +m 11, 12, 16 
alta: alti (6); kr§. alti 

a. (ya§ar oglanmg ismi) 70 
a. ya§ka koy- 73 
alti: alti; kr§. alta 

a. ya§ar ya§ oglan 58 
a. ya§ar oglanmg 72 
a. +ga kir- 43 

aram (F.): durma, dinlenme, 
eglenme 


a. tap- 40 
a.-i karar kil- 

ank: ark, su yolu 
a. +da 10 
a§ik (A.): a§ik 
a. bol-sang 78 

a§il-: ajjilmak, meyl etmek, 
yakmla§mak 

a. +di 40 
at: ad, isim 
a. koy- 71 
a. +i 8, 9 

a. +mi (bu oglannmg a.) 42 
ata: baba 
a. 74 

a. birle anasi 35 
a. anang 5 
a. +m 8 1 

a. +m (mening a.) 64 
a. +si 27, 34, 72, 73 
a. +si (kiznmg a.) 35 
a. +mnmg (ol a. ya§kma 
za‘ifi) 64. 

ay: söylemek: kr§. ayt- 
a. - di 17, 19, 30, 45, 46, 49, 51, 
54, 56, 59, 64, 73 
a.-di-ya 35, 71,81 
a.-gali 3 

ayag: ayak; kr§. ayak 
a.+i 38 

ayak: ayak; kr§. ayag 
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a. 4 

a. koli 23. 

a. +i hem koli 20, 3 1 
ayet:(A.): inkar edilemeyen 

agik delil; Kur'an-i Kerim in 
sürelelerinde yer alan ve anlam 
bakimmdan bütünlük gösteren cümle 
ve ibarelerden her biri 
a. hadis 33 

ayt-: söylemek; kr§. ay- 
a. -ur-sen 46 
a. -ïptur 52 
a. -yin 54 
a. -ip 67 
a. -masa 76 
ay: ay 

a. botam 64 
a. pad§ahim 57 

a. sultan 59 
‘azab (A.): azap 

‘a. +idm (ahiret a.) 26 
‘a. +ini (ahiret a.) 25 
A‘zam (k.a.): ïniam-i A‘zam 
A‘. 70, 71,75, 77 
A‘. 72, 74 
‘aziz (A.): aziz 
‘a. +ler 81 

B 

bag (F.):bag, büyük bahgc 

b. (bir bag i^ige) 14 


bak-: bakmak 
b. -di-ya 13 
baha (F.):paha, deger 
b. +sm 12 

bar-: varmak, gitmek 
b. -ur 76 
b. -dim 65 
b. -di 55 
b. -dilar 56, 72 
b. -ah 7 
b. -aym 54 

b. -ur (aku b. irdi-ya) 10 
b. -ip 43, 65 
bar: var, mevcut 
b.19,33 

b. ir-di 10, 18,44, 64 
b. mu 47 
b. eyle- 2 

bargasi: hepsi, tamami 
b. 5 

barga: hep, bütün 
b. 48 

ba§: ba§langiq: 

b. +iga (söz b.) 7 
ber-: vermek: kr§. bir- 
b. - ür-siz 16 
b. -di 15, 2,3,4, 43 
b. -di-ya 3, 63, 67 
b. -eyin 53, 57 
b. -güm 17, 59, 61: 
b. -sek 60 
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b.- mes 58 
bil-: bilmek 
b. -di 18 
b. -er mü siz 3 1 
b. -51 
b. -sem 12 
b. -geli 3 
b. -mes-sen 5 
b. -mes (sözni b.) 46 
b. -mes (yolm b. 
mü’minler) 76 

bildür-: bildirmek 
b. -di 66, 71 

Bir ü Bar : bir ve var olan, 

Tanri 

B. 9 

bir-: vermek; kr§. ber- 
b. -di-ya (cevab b.) 66 
birer birer: tek tek 
b. bak- 13 
birle: ile 

b.(su b. kizil alma) 10 
b. (ata birle anasi) 35 
bir: bir 

b. bag ipige 14 
b. bir kil- (kitabm) 48 
b. ir 8,14 
b. ir ogul 4 1 
b. kizim 19 
b. ke?e 65 
b. ne?e kün 4 1 


b. padi§ah 44 
b. rivayet 5 1 
b. sözni 45 
B. ü Bar 9 
b. zaman 45 
biz: biz 

b. +din 16, 60 
b. +ge 30, 32, 55, 76 
b. +din 16, 60 
b. +ning 15 
b. +lemi 2 
bol-: olmak 

b. -ur (A‘zam b.) 74 
b. -ur (ir b. ) 70 
b. -ur (§Ir b.) 70 
b. -di (almak b. kizim) 26 
b. -di (A‘zam b.) 72 
b. -di (razi b.) 27 
b. -di (tamamb.)79, 81 
b. -di (Ü9 kün b.) 50 
b. -di (ho§ vakt b.) 27 
b. -di-ya (makbül b.) 39 
b. -di-ya (bir ir ogul b.) 41 
b. -di-ya (imam A‘zam b.) 

b. -di-ya (ismi A‘zam b.) 70 
b. -di-ya (meded b.) 80 
b. -updur (hamile b.) 41 
b. -uptur-siz (peri§anb.) 50 
b. -gay (de vlet b.) 55 
b. (imam A‘zam b.) 77 
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b. (talak b.) 46, 52 
b. (ünimet b.) 77 
b. -sun (Nu‘man b.) 42 
b. -ay (razi) 1 9 
b. -aym (her ne bolsam b.) 
25 

b. -sam (cehennemi b.) 46, 
52 

b. -sam (her ne b. bolaym) 
25 

b. -sa (yok b.) 23 
b. -up (yipek b. a§il-)40 
b. -mas (cehennem b.) 68 
b. -mas (talak b.) 68 
b. -masa 76 
bota: gocuk 

b. +m (ay b.) 64 
burun: önce 
b. 7, 8 

bu: bu (zamir) 
b. imestür 30 
bu: bu 

b. ‘ayetning 67 
b. imamlar 76 
b. kissa 79, 81 
b. kizimm 2 1 
b. kizim 25 
b. kizm 24 
b. oglan 74 
b. oglanm 56 
b. oglannmg 42 


b. söz 39 
b. sözüngni 54 
b. yigit 15 

bi-ruhsat (F. ruhsat A.): 

ruhsatsiz, izinsiz 

b. yi- 16 

c 

can (F.): can 

c. ber- 2 

cebbar (A.): kuwet ve kudret 
sahibi, Allah 
c. 9 

cehennem (A.): cehennem, 

tamu 

c. bolmas 68 

cehennemi (A.): cehennemlik 
c. 45, 52 
c. bol- 46, 52 
cevab (A.): cevap 
c. berme- 58 
c. ber- 59, 60,61,63 
c. bir- 66 
c. +mber- 53 
ceza (A.): ceza 
c.+sm ber- 16 
c.+sm al- 21 
c.+sm ne kil- 24 

c 

gar-bag (<F.gehar-bag): dort 
bag; kr§. gahar-bag 
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9- +ga 13 
9. +lami 13 

9ahar-bag (<F. 9ehar-bag): dort 
bag kr§.9ar-bag 

9. +dm 13 
9ik-: 9ikmak 

9. +ti (ta§kan 9.) 29 

D 

de-: demek, söylemek; kr§. di- 

d. -di-ya 16, 23, 29, 33, 50, 
59 

degen: diyen; kr§. diyen 

d. 30 

dem (F.): an 

d. (ol d.) 40, 49, 73 
devlet (A.): baht, talih 
d. 55 

di-: demek, söylemek; kr§. de- 
d. -r-sen 46 
d. -di 47, 49 

d. -di-ya 15, 17, 19, 20, 21, 
22, 24, 25, 26, 30, 31, 32, 34, 37, 
4, 42, 45, 46, 47, 48, 49, 51, 52, 
53, 54, 55, 56, 57, 58, 6, 60, 61, 
65, 68, 7, 72, 74, 76, 78, 79 
d. -ptür 52 
d. -seng 33, 33 
d. -se 22 
d. -ben 1, 12, 63 
digen: diyen; kr§ degen 
d. +im36, 37, 38, 3 


din (A.):din 

d. +imizning yarugi 75 

E 

er: er; kr§. ir 

e. +i padi§ahga 45 
eyle-: eylemek, yapmak 

e. -di (bar e.) 2 
ey: ey 

e. oglan 49, 5 1 
e§it-: i§itmek 

e. +ti 39 

F 

fikr (A.): fikir 

f. (köngliga f. tü§-) 1 1 
fi‘1 (A.): i§, eylem 

f. +imdin 65 

G 

garib (A.): gurbette olan, 

yabanci 

g. irenlerga 80 

giybet (A.):dedikodu yapma 

g. sözi söyleme- 36 
giryan (A.): aglayan 
g- 79 

gussa (A.): kaygi, tasa 
g- 79, 79 

güneh-kar(F.) günah i§leyen 
g.- siz 60 
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güruh (A.): topluluk 

g. güröh ‘alimler 69 

H-H-H 

hadis (A): Hz. Muhammedin 
kutsal sözü, hadisten bahseden ilim 

h. (ayet h.) 33 
hakk (A.j: pay, hisse 

h. +m (ki§i h. alma-)38 
haklik (<A.hak+lik.): dogruluk 
h. yol 77 
h. 3, 36 

hal (A.): keyfiyet, durum 
h. +i 31 

halayik (A.): yaratilmi§lar 
h. (köp h.) 42 
h. (ulug kigik h.) 69 
halk (A.): insanlar 

h. +nmg könglin tmdur- 7 1 
hamile (A.): hamile 
h. bol- 41, 41 

han (F.): hakan, hükümdar 
h. +ga 52, 53, 56, 67 
h. 56 

h. yamnda 69 
hanim: hanim 
h. 68 

hata (A.): hata, kusur 
h. +m 81 
h. +si 35 


hatm (A ):bitirme, Kur’an’m 
ba§mdan sonuna kadar okuma 

h. -i Kur’an’dm özge 37 
hatün (F.): kadm, hanim 
h. 45 
h. +i 52 
h. +ga 44 
h. +lar 28, 32 
hazir (A.): §imdi 
h. 17 

heftegi (F.): haftalik 
h. +ni 66 

hem (F.): hem, dahi 

h. 18,20,31,31,68,72,81 
her (F.) : her 
h. ne 25 
h. kün 43 
ï. 32 

hezel (A.): alay, §aka 
h. bir sözni (ay-) 45 
hod (F.): kendi 
h. hatunga 44 
ho§ (F.): ho§ 
h. kör- 54 
h. vakt bol- 27 
hüb (F.): güzel, ho§, iyi 
h. ber- 1 6 
huda (F.): Tann 

h. +ymgm bilme- 5 


ISfi 


I 
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man-: inanmak 
ï. 32 


ige: sahip 
i. +sin 12 
i-: ek fiil 

i. -kenin (‘abid i.) 18 
i. -mesdür (devlet i.) 55 
i<?: 19 

i. +ide (könglüm i.) 79 
i. +ige (bag i.)14 
i. +inde (il i.) 70 
i. +re (bag i.) 14 
i. +indeki 41 
‘ilac (A.): ilag 
‘i. tap- 22 
ilt-: göndermek 
i. - ing-siz 53 
i. - ip 43 

imam (A.) : imam 
i. +lar (bu i.) 76 
ï. A‘zam 75, 77 
il: il, memleket 
i. i$inde 70 
ir-: isim fiil kr§; i- 
i. -ür (mundag i.) 33 
i. -di 8 su bar i.) 10 
i. -di (yep i.) 1 1 
i. -di (tapsam i.) 12 
i. -di (birseni i.) 12 


i. -di (kolinda i.) 14 
i. -di (bar i.) 18, 44, 64 
i. -di (u§bu §ehirde i.) 44 
i. -di (mücerred i.) 9 
i. -di-ya (aku barur i.) 10 
ir: er 

i. 14, 18, 19,41,70,8 
iren: eren 
i. +lerga 80 
i. +leming ruhidm 80 
ism (A.): isim 
i. +i 70 
iste-: istemek 
i. -p 17 

i§ : i§ 

i. +ge (yaman i.) 38 
i. +lerdin (mundag yaman 

i.) 63 

it-: etmek, yapmak 
i. - er-siz 30 
izi: Tanri 

i. +m Cebbar 9 

K 

kazi (A.): yapan, yerine getiren 
k. +ler 69 

kadir (A.): kudret sahibi, 

gü^lü, Allah 

k. kudretin (kör-) 1 
kabül (A.): kabul, riza 

gösterme 
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k. kilma- (sözni) 24, 26 
kahkah (A.): kahkaha 
k. olup kül- 32 
kal-:kalmak 

k. -di-ya (tang ‘acayib k.) 

69 

kara-: bakmak 
k. - di 13 
kara: kara 

k. yerge kir- 5 
kar§u: kar§i 
k. kil- 14 

kav§ur-: kavu§turmak, 

birlr§tirmek 

k.-up (kolin k.) 62 
kayan: nereye 
k. bar- 76 
kayna-: kaynamak 
k.- ban (köngli k.) 40 
kaytadm: tekrar tekrar 
k. sora- 50 

kayt-: dönmek, geri dönniek, 
vazge?mek 

k.- ar mu siz 63 
k. - ip (fklimdin k.) 65 
kag-: kagmak 
k.- ip 29 
katre (A.):damla 
k. sudm yarat- 2 
kil-: yapmak 

k.- ur-men (ne k.) 24 


kol: el 

k. + 1 38 

k. + i (ayaki hem k.) 20, 3 1 
k. + i (ayagi k.) 23 
k. + m 4 

k. + m kav§ur- 62 
k. + mda 14 
k. + ïga 11, 13 
k. + mdagi u§ alma 1 5 
kop-: ortaya gikmak 
k. -ti (bir ir k.)8 
kork-: korkmak 
k.- ar mu siz 63 
k. - up-men 1 7 
koruk: korku 
k. kil- 6 

koy-: vermek, birakmak; 

ula§tirmak 

k.- di (at koy-) 71 
k. -di-ya (alti ya§ka koy-) 
73 

k.- madi (Hak yadim tildin 
koyma-) 36 

koyun: bagir, gögüs 
k.+ mdm al- 66 
ko§ul-: ko§ulmak 
k. +di 40 

kudret (A.): güg, kuvvet 
k. +ing 1 
kulluk: kulluk 
k. kilma- 5 
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Kul H v ace Ahmed (k.a.): Hoca 
Ahmed Yesevi 
K 81 

Kur‘an’(A.): Kur‘an 

K +dm (Hatm-i K. özge) 37 
kutul-: kurtulmak 
k. +aym 26 
kissa (A. ):kissa 
k. (bu k.) 79,81 
kil-:yapmak 

k. -ur (mizah k.) 29 

k. -di (teharet k.)10 

k. -di (kaböl k.) 26 

k. -di (kitabin bir bir k.) 48 

k. -di-ya (§erif k.) 1, 2 

k. -di-ya (mizah) 44 

k. -di-ya (tamam) 62 

k. -dim (nazim k.) 80 

k. -ah (muhtasar k.) 7 

k. -dilar (toy) 42 

k. -sun (ni k.) 22 

k. -sun (§ükür k.) 4 

k. -a köreli 7 

k. -ip (toylar k.) 27 

k. -madi (giybet sözin k.) 

36 

k. -masam (kabül k.) 24 
k. -mas-sen (kulluk k.)5 
k. -mas (nazark.) 37 
k. -mas (koruk k.) 6 
k. -masang (razi k.) 21 


k. -masa (§omluk k.) 74 
kiz: kiz 
k. 41 
k. +i 18 

k. +m 24, 28, 29 
k.+ga (ko§ul-) 40 
k. +im 19, 20 
k. + mng atasi 35 
k. + miiz 32 

k. + mgiz 30 
k. +m 34 
k. +mini 19, 21 
k. +mi 22, 26, 34 
k. +mi (bu k.)25 
kizil: kizil, kirmizi 
k. alma 10 
ke 9 e: gece 
k. (bir k.) 65 
k. (ol k.) 65 
kei-: gelmek 
k. -ür 43 
k. -di 35, 55 
k. -ip-men 17 
k. -diler 28, 32, 42 
k. -ip- miz 57 
k. -ip 35 

keltür-: getirmek 
k. -üp 29 

kil-: gelmek; kr§. kel- 
k. -ür 31 
k. -di-ya 14 
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ki r-: girmek 

k. -di-ya (kara yerge k.) 5 
k. -di (bag i^ige k.) 14 
k. -di (oglan altiga k.) 43 
k. -ip 14 

k. -me (nefsin yoliga k.) 78 
k. -me (§eytan sözige k.)78 
kitab (A.): kitap 
k. +m 48 
kit-: gitmek 
k. - ti 79 
kigik: kügük 
k. oglanm 58 
k. (ulug k.) 69 
ki§i: kimse 

k. (ki§i hakkm) 38 
k. +ni (u§bu k.) 15 
köngül: gönül 
k. +in tmdur- 7 1 
k. +din (gussa kit-) 79 
k. +üm icinde gussa 79 
k. +leri kayna- 40 
k. +ige (sirrm k. tut-) 39 
k. +inga (fikr tü§-) 1 1 
k. +inde (makböl bol-) 39 
köp: ?ok 

k. halayik 42 
k. kei- 32 
kör-: gömiek 
k. - erler 54 
k. -di 11, 18,34,58 


EBU HANiFE’NiN KISSASI 

k. -di-ya 28 
k. -eli (yadm kila k.) 7 
k. -er közi 23 
k. -geli 3 
k. -ge<? 15, 29 
körme-: görmemek 
k.-di 37 
k. -sün 1 
k. -üng 1 
k. -üp 20 
köz: göz 
k. +i 33, 37 

k. +i (körüp yörerk.) 20 
k. +i (körer k.) 23 
k. +ni 3, 31 
k. +üm 79 
Küfe (y.a.): Köfe 
K. +din 8 
kül-: gülmek 
k. +diler 32 
kün: gün 

k. (bir ne?e k.) 41 
k. (her k.) 43 
k. (ü$ k.) 50 
k. + ga?a (ü? k.) 47 

M 

manga: bana 
m. 23, 80 

makbül (A.): makbul, kabul 
görmüjj 


160 
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m. bol- 39 

ma‘na (A.): mana, ig yüz 
m. + si (rivayetning m.) 68 
m. + sin (bu ayetning m.) 
67 

m. + sim (bildir-) 66 
meded (A.): yardim 
m. bol- 80 

mektep (A.): mektep, ders 
m. +ga 43 
men: ben 

m. 46, 52, 53, 57, 65 
m. + i 21, 53 
m. + ning atam 64 
mezheb (A ): mezhep, gidilen 
tutulan yol 

m. 77 

m. + i (mü‘minleming m.) 
75 

min-: binmek 
m. -di 61 
mizah (A.):mizah 
m. 29, 30, 44 
molla (A.): molla 
m. 49, 51, 54, 55 
m. +ga (ber-) 43 
Muhammed (k.a.) Hz. 
Muhammed Mustafa 
M. + ge 77 

muhtasar (A.): muhtasar, 

kisaltma 

m. kil- 7 


Mustafa’(k.a.): Hz. 

Muhammed Mustafa 
M. +nmg 1 

mundag: bunun gibi, böyle, bu 
gekilde 

m. 1,2, 20,31,33,63,68 
munda : burada 
m. 25, 57, 60 
munga: böylece, bu kadar 
m. 53 

mum : bunu 
m. 39, 76 
mu : mu 

m. (bar m.) 47 
m. (kaytar m siz) 63, 63 
m. (tapdmgiz m.) 56 
mü : mü 

m.siz (biler mü siz) 3 1 
mücerred (A.): mücerret 
m. ir-di 9 

müdam (A.): devam eden, 

sürekli 

m. 36 

mü§kil (A.): mü§kil 
m. 23 
m. tü§- 5 1 

mü’min (A.): mümin 
m. + Ier 76, 77 
m. + leming mezhebi 75 

N 


16.1 
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EBU HANiFE’NiN KISSASI 


na-mahrem (F. mahrem A.): 

mahrem olmayan; mahrem 
n. +ni körme- 37 
nazar (A): bakma 
n. kilma- 37 
nazim (A ): nazim 
n. kil- 80 
nefs (A.): nefis 
n. +ing (öl-)78 
n. +in yoliga kirme- 78 
nege: nicin; kr§. nige 
n. yiglar-siz 50, 53 
ne’ter-(<ne+iter ): ne eder, ne 

yapar 

n. - siz 30 
ne: ne; kr§ ni 

n. (her n. bol-) 25 
n. kil- 24 
ncge:nicc 

n.(bir n. kün) 41 
nige: nigin; kr§. nege 
n. 12, 49, 5 
nikah (A.): nikah 
n. +m al- 27 
ni:ne;kr§ ne 
n. 46 
n. kil- 22 

ni‘met (A.): nimet 
n. 4 

Nu‘man (k.a.): Numan, ïniam-i 


N. 42, 49, 50, 8 

O 

oglan: oglan, erkek evlat 
o. 43, 55, 59, 61, 70 
o. (alti ya§ar ya§ o.) 58 
o. (bu o.) 74 
o. (ey o.) 49, 51 
o. (u§bu o.) 57, 70 

o. +m (bu o.) 56 
o. +m (kigik o.) 58 
o. +ga 42, 55 
o. +mng (bu o.) 42 
o. +mng (alti ya§ar o.) 70, 
72 

ogul: oglan, gocuk, erkek evlat 
o. (bir ir o.) 41 
oku-: okumak 
o. -di 66 
o. -p 43 
ok: ok 
o. 45 

oltur-: oturmak 
o. -di 58 
o. -gil 49 

o. -up 59, 60 
ol-:olmak 

o.- up (kahkah o. kül-) 32 
ol: o (sifat) 

o. atammng 64 
o. Bir ü Bar 9 


Azam 
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o. dem 40, 49,73 
o. ir 18, 19 
o. ke?e 65, 
o. zaman 27 
oyna-: oynamak 
o. - di 45 

ö 

ögür-: Qcvirmek 

ö. - di (yüzi tirs ) 34 
öl- : ölmek 
ö. -er 6 
ö. -er- siz 47 
ö. -sün (nefsin) 78 
ö. -mes 7 
ölüm: ölüm 

ö. +din (korkma) 6 
ötken: gcgcn 
ö. zamandm 8 
öt-: gccmck 

ö. -üp-tür (bir ncgc kün) 41 
öy: ev 
ö. +ge 28 
ö. -Kimde 19 
özge: ba§ka 

ö. (hatm-i Kur‘an‘dm ö.)7 
ö. keltür- 29 
öz: kendi 
ö. +i 9 

‘özr (A. j jx): özür 
‘ö. +in ay- 35 


padi§ah (F.): hükümdar, hakan; 
kr§ pad§ah 

p. (bir p.) 44, 46 
p. +ga (eri p.) 45 
p. 44 

pad§ah (F. ):):hükümdar, 
hakan; kr§ padi§ah 

p. 58, 61,62, 64 
p. +ga 51 
p. +im (ay p.) 57 
peri§an (F.): peri§an 
p. bol- 50 

pes (F.): artik, sonra 

p. 81 

peygamber (F.):peygamber 
p. + Ier songidm 8 

R 

razi (A.): razi, kabul etmi§ 
r. bol- 19, 27 
r. kilma- 2 1 
rüh (A.): ruh 

r. +idm (irenleming r.) 80 
revan (F.): yürüyen, giden; 
akma, aki§ 

r. 51 

r. (tahtm r. tut-) 59 
rivayet (A ): rivayet 
r. 47,51 


1(3.3 
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r. +in tapma- 48, 71 
r. +ning ma‘nasi 68 

r. ber- 57 

s 

Sabit (k.a.): ïmam-i Azam Ebu 
Hanifenin babasi 

S. 10, 11,9 

sahib-cemal (Fkelimeler A.): 

güzelligi olan kadm 

s. 18 

sal-: salmak, semiek, yaymak 
s. -dilar (yerge tö§ek s.) 28 
san‘at (A.): sanat, hüner 
s. +m 1 

selam (A.): selam 
s. ber- 15 
sen: sen; kr§. sin 
s. 45, 52 
s. (ne dir-s.) 46 
seving: seving 
s. +ler al- 72 
sin: sen; kr§ sen 
s. +din 21 
s. +52 

sisken-: titremek 
s. -di 29 
siz: siz 
s. 60 
s. +ni 17 
s. +ge 68 


song: son 

s. +idm (peygamberleming 

s.) 8 

sora-: somiak; kr§. sor- 
s. -di 49, 50 
sor-: somiak; kr§. sora- 
s. -di 62 
s.-sangiz 60 
su: su 
s. 10 

s. (birle kizil alma) 10 
s. + dm 11,2 

sultan (A.): sultan, hükümdar 
s. 59 

su‘al (A.): sual, som 
s. +m 62 
s. +mga 61 
s. sor- 60 
söz: söz 

s. +i (sözler s.) 23 
s. +i (ayet hadis s.) 33 
s. +in (giybet s. kilma-) 36 
s. + ingni (bu s.) 54 
s. + ige (§eytan s. kimie-) 
78 

s. + ini (kaböl kil-)26 
sözle-: söylemek 
s. - geli tili 20 
söz: söz 

s. (bu s.) 39 
s. +ni 24, 


1 64 
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s. +ni (bir s.) 45 
s. +ni bilme- 46 
s. +ni tamam kil- 62 
s. +ning (u§bu s. cevabi) 53 
s. +üm 19 
s. +üm hatasi 35 
s. +ümde 81 
s. +ler sözi 23 
s. (muhtasar kil-) 7 
s. ba§iga var- 7 
sirr (A.): sir 

s. +in (könglige tut-) 39 
§ehir (A): §ehir 

§. +de (u§bu §.) 44 
§erif (A ): §erefli 
§. kil- 1, 2 
§eytan (A.): §eytan 
§. sözige kirme- 78 
§omluk (<F §om+luk): 
ugursuzluk 

§. +i (yarim alam §.) 73 
§. kilma- 74 
§ïr (F.): arslan 
§. bol- 70 

§ükür (<A §ükr): §ükür 
§. kil- 4 

T 

taht (A.): taht 

t. +dm 62 
t. oltur- 58 


t. üstide oltur- 59 
t. üzre min- 61 
t. +ida 60 

t. +idm (padi§ah t.) 61 
tang: acayip, tuhaf 
t. ‘acayib kal- 69 
taki: dahi 
t. 44 

talak (A.): bo§anma 
t. bol- 46, 52 
t. bolma- 68 

tamam (A.):tamam, tam, 
tamamlanmuj 

t. kil- 62 
t. bol- 79, 81 
tap-: bulmak 

t. -ti-ya (aram t.) 40 
t. -ti-ya (yol t.) 77 
t. -tingiz mu 56 
t. -sam 12 
t. -ip-miz 57 
tapma-: bulmamak 
t. -madi 48 
t. -sang 47 
t. -mas (‘ilac t.) 22 
t. -maydur-miz 5 1 
tart-: ?ekmek 

t.-ay (ahiret ‘azabin t.) 25 
ta§kan: di§an 
t. ^ïk- 29 
Tengri: Tann 
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T. +din (kork-) 63 
teharet (A.): taharet 
t. kil- 10 

ten (F.): ten, vücut, beden 
t. 2 

ti-: demek 
t. -di-ya 36 
tik: dik 
t. oltur- 49 
til: dil 

t. +i (sözlegeli t.) 20 
t. +ni 3 
t. +din 36 
t. 31,36 
tirs: ters 

t. ögür- (yüzni) 34 
tog-: dogmak 

t. - kan Adem atadm 6 
toy: dügün 

t. +lar kil-27, 42 
tur-: durmak, kalkmak 
t. -dum (yamda) 65 
t. -di-ya 12 
t. -di 14 
t. -di 62 

tur-: durmak (yardimci fiil) 
t. -ur (u§bu t.) 32, 77 

t. -ur (niundag t.) 68 
tut-: tutmak 
t. -gali 4 

t. -ti (sirrm könglige t.) 39 


t. -mgiz (tahtm revan) 59 
tö§ek: dö§ek 
t. sal- 28 

tü§-: dü§mek, inmek 

t. -ti (köngliga fikr t.) 1 1 
t. -ti (mü§kil t.) 5 1 
t. -ti (tahtmdm t.) 61, 62 
tmdur- : dindimiek 

t. -di (könglint.) 71 

u 

ulug: büyük 

u. ki^ik 69 

u. +i (imamlammg u.) 75 
uyi- : uyumak 
u. -ma! 78 
u§bu: bu 

u. kizimni 1 9 
u. ki§ini 15 
u. oglan 57, 70 
u. sözning cevabm 53 
u. §ehirde 44 
u. turur 32, 77 
u. yerde 7 1 
u. yigit 28 
u. yörgen ademler 6 

ü 

ii mm et (A.): ümmet 

ü. +in (Mustafa’nmg ü.)l 
ü. bol- 77 
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üst: üst 

ü. +ide (taht ü.) 59 
üzre: üzere 

ü. (taht ü. min-) 6 1 
ü (F.): ve 

ü. (Bir ü Bar) 9 
üg: üg 

ü. kün-gaga 47 
ü. kün 50 
ü. ya§mda 74 

V 

vakt (A.): vakit 
v. (ho§ v bol-) 27 
va’llah (A.): “Allah igin, Allah 
hakki icin” 
v. 6 

Y 

yad (F.): hatirlama, anma 
y. +m kila kör- 7 
y. +im ay- 3 

y. +mi koyma- (Hak ) 36 
yalgangi: yalanci 
y. +dur 34 
yalbar-: yalvarmak 
y. -ip 80 
yaman: kötü 

y. i§ge yörme- 38 
y. i§lerdin 63 
yana: yine 
y. ber- 3 
yan: yan, taraf 
y. +ida tur- 65 
y. +mda (han y.) 69 
yarat-: yaratmak 
y. -ti 2, 9 
yara§u: yaki§an 
y. cevab ber- 6 1 


yarlika-: buyurmak 
y. -p 9 

yarug: i§ik, aydmlik 

y. +i (dinimizning y.) 75 
yanm: yanm 
y. +m 13 

y. alma 11,21,22, 73,74 
ya§: ya§, gong 

y. +(alti ya§ar y. oglan) 58 
y. +mda (üg y.)74 
y. +ka (alti y. koy-) 73 
ya§kma: gencecik 
y. za‘ifi 64 
ya§a-: ya§amak 

y. -r (alti y. ya§ oglan) 58 
y. -r (alta y. oglanmg ismi) 

y. -r (alti y. oglanmg) 72 
ye-: yemek; kr§. yi- 
y. -dim 12 
y. -gendin 22 
y. -mese 74 
y. -pil 
yer: yer 

y. +de (u§bu y.) 71 
y. +ge 5 

yi-: yemek; kr§. ye- 
y. -geli 4 
y. -ip-siz 16 
yigit: yigit 

y. 17,30, 34,39, 40 
y. könglinde 39 
y. (buy.) 15 
y. +ni (ol ir y.) 18 
y. (u§bu y.) 28 
yipek: ipek 
y. 40 
yok: yok 

y. (közni hem y.) 31 
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y. (ayag koli y. bolsa) 23 
y. (ayaki hem koli y). 20, 
30 

y. irdük 2 

y. (körer közi y. bolsa) 23 
y. (körüp yörer közi y.) 20 
y. (mundag kilür hall y.) 3 1 
y. (sözlegeli tili y). 20 
y. (sözler sözi y. bolsa) 23 
y. (tili y.) 31 

y. +dur sözümde hatam 8 1 
y. +tur sözümde hatam 35 
y. +tur (ayagi y.) 38 
y. +tur (koli y.) 38 
y. +tur (közi y.) 37 
y. +tur (tili y.) 36 
yol: yol 

y. +m bilmes mü’minler 76 
y. tap- 77 
y. haklik y. 77 
y. +iga (nefsin y. kirme-) 
78 

yör-: yürümek 

y. -er (körüp y. közi) 20 
y. -geli 4 

y. -medi (yaman i§ge y.)38 
y. -üp-men 17 
y.-gen (u§bu y. ademler) 6 
yüz: yüz 

y. +ini (tirs ögürdi) 34 
yigala-: aglamak; kr§. yigla- 
y. -lar- siz 50 
yigdur-: yigdirmak 
y. -di 47 

yigla- : aglamak; kr§. yigala- 
y. -lar-siz 49, 53 
yigla§: agla§mak 
y. -urlar 48 

yigil-: yigilmak, toplanmak 


EBU HANiFE’NiN KISSASI 

y. -di 48 

y. -dilar 28 

z 

za‘ife (A.): zayif, gügsüz; kr§. 

za‘if 

z. +ler anasi 73 

za‘if (A.): zayif, gügsüz; kr§. 
z. +i 64 

zaman (A.): zaman 
z. (bir z.) 45 
z. +m (ol z.) 27 
z. +dm (burun ötken z.) 8 
zarar (A): zarar 
z. +dm (kayt-) 63 
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SA AD IA GAON, 

ONUN ORTA^AG YAHLJDÏ FELSEFESÏNÏ OLLJ§TLJRMA 
VE YAHLJDÏ DOGMASINI YENÏDEN FORMÜLE ETME 
gABALARI 


Dr.Sami Baybal 


Abstract 

Saadia Gaon, Hts Efforts In Constructing The Medieval Jewish 
Philosophy And Reformulating The Jewish Dogma 

Saadia Gaon, as accepted the pioneer of the Jewish Philosophy, has first 
systematically explained the Jewish Religion in rational terms. He has set up 
the foundation of the Medieval Jewish Philosophy by putting forward the real 
accordance between revelation and reason. His main purpose is to set up the 
Jewish Philosophy on the basis of accordance between the scientific data and 
the tradition of religion. 

Arapca adi, Said ibni Yakub (Sa’ïd b. Yusuf) el- Feyyümï’dir . 1 Yahudi 
Tannbilimci ve yorumculanndandir . 2 Ortacag Geonim dönemi felsefesinin en 
önemli düsünürü ve bilimsel otoritesidir. “Yahudi felsefesinin babasi” olarak 


1 Selguk Üniversitesi Hahiyat Fakültesi Dinler Tarihi Anabilim Dali Aragtirma Görevlisi 

1 Abdu’1- Mün’im el-Hifni, el-Mevsüatü’n-Nakdiyye li’l-Felsefeti’1- Yehüdiyye, Beyrut 1980, s. 
125; Orhan Hangerlioglu, “Saadia", Felsefe Ansiklopedisi, istanbul 1985, II, 216. 

2 Cemil Sena, “Saadia Gaon”, Filozoflar Ansiklopedisi, istanbul 1976, IV, 97. 

Geonim: Babil’in Sura ve Pumbeditha gehirlerde iki büyük Yahudi akademisinin ba§larina 
verilen isim. V. asirda Talmud’un tamamlanmasi, Geonimler gaginin baglangicmi gösterir (He- 
ride dipnot olarak sözkonusu terimle ilgili kisa bir bilgi verilecek) 

Geni§ bilgi igin bk. §inasi Gündüz, Din ve inang Sözlügü, Ankara 1998, s. 140-141; Mehmet 
Aydin, Din Fenomeni, Konya 1993, s. 108-109). 
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adlandinlmistir. Aym zamanda biyolog, gramer uzmani, mütercim, §air ve 
halakhist* olarak hatirlanir. 3 Bagimsiz hareket edigi ve geni§ capliligi ile bir gok 
Yahudi ve entellektüel disiplinin baglaticisi kabul edilmistir. 4 Bu yüzden Arap 
biyograficileri tarafindan zikredilen Yahudi dügünürlerindendir. Saadia Gaon, 
882’de Yukari Misir’daki Feyyum (Fiyome veya Diyaz)’da mütevazi bir ailenin 
cocugu olarak dogmug; 942’de Babil yakinlannda Sura gehrinde ölmüstür. 
Babasinin emegiyle gegimini sagladigindan ba§ka ne ailesi, ne de egitimi ve 
hocalan hakkinda fazla bir §ey bilinmemektedir. Fakat bugün biliniyor ki; top- 
lum bilimi ve edebiyat alaninda erken yasta bir yetenek sergilemistir. Genei 
kamya gore, Israil’e gitmek igin yola giktiginda Tevrat ve din digi ilimler hak- 
kinda hayli bilgisi vardi. 905 yilindan 921 yilina kadar olan zamanda higbir 
biyografisi mevcut degildir ve onun Misir’dan giki§ sebepleri de meghul gözük- 
mektedir. Mektuplanndan birinden elde edilen bilgiye gore Israil’de, Erets deni- 
len yere yerlesmeden önce, ilkin Halep’e oradan da Bagdat’a gittigi anlasil- 
maktadir. 5 

921 yilindan sonra Yahudi dïni takviminin gegerliligi konusunda Kudüs 
Akademisi’nin yöneticisi olan Aaron ben Méïr’le de tartismalara girmis ve so- 
nunda Saadia’ nin Babil Takvimi’nin üstünlügü konusundaki tezi kabul edilmis- 
tir. 6 “Sefer ha-moadim” adli eserde bu olaylan ve sorunlan anlatmistir. ' 

922 yilinda Poumbedita Akademisi’ne gelir gelmez, Saadia’ nin yönetici 
(rech) ve prens (allouf) ünvani aldigi sanilmaktadir. 8 928’de Babil kökenli ol- 
mamasina ragmen Sura’daki Talmud Akademisi’ne sürgündeki kral David b. 


Halakhist: Halakhah (Halaha) Yahudilikte dogrudan Musa kanunundan kaynaklanmayan hukukï 
kurallar dizisidir. Sözlü hukuk geleneginden fikarilan Halakhah, Talmud’da maddele§tirilmi§tir. 
Halakhah’dan Talmud’daki haram, helal, farz vs. gibi kaideler anla§ihr. I§te Halakhah üzerinde §a- 
li^an din bilginlerine de “Halakhist” denmektedir. (Geni§ bilgi ifin bk. $. Gündüz, a.g.e., s. 153; 
Ekrem Sank§ioglu, Ba^langi^tan Günümüze Dinler Tarihi, Isparta 2002, s. 276). 

3 The Oxford Dictionary of World Religions, Ed. John Bowker, Oxford New York 1997, s. 829; Jean- 
Christophe Attias-Esther Benbassa, Dictionary de Civilisation Juive, Paris 1997, s. 241. 

4 P. B. Fenton, “Sa’adyê Ben Yësef’, The Encyclopaedia of Islam (New Edition), Ed. C.E. Bosworth- 
E. Van Donzel-W. P. Heinrichs G. Lecomté, Leiden 1995, VIII, 661. 

5 Dictionnaire Encyclopédique Judaisme, Paris 1996, s. 889; Yusuf Besalel, “Saadia Gaon”, Yahudi- 
lik Ansiklopedisi, istanbul 2002, III, 555. 

6 Besalel, a.md, III, 555. 

7 Dictionnaire Encyclopédique Judaïsme, s. 889; The Oxford Dictionary of World Religions, s. 829. 

8 Dictionnaire Encyclopédique Judaïsme, s. 889; Besalel, a.md., III, 555. 
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Zakkaï tarafindan ba§kan (gaon) olarak atanmis 9 ve onun yönetimi altinda bu 
kurum belirgin bir Rönesans ya§ami§tir. 10 Olaganüstü enerjiyle akademiyi ye- 
niden canlandirmistir. 1 1 Ancak Saadia ile Zakkaï arasinda ba§layan tartismalar 
yillarca sürmüs ve cemaati liderlik konusunda iki kampa ayirmi§tir. 12 Bir takim 
politik entrikalar sebebiyle Saadia 932 yilinda ba§kanhk görevinden ahnmi§, 
fakat 938’ de aym göreve iade edilmis ve 942 yilindaki ölümüne kadar bu gö- 
revde kalmigtir. Görevden ahndigi dönemde kendïnï telife vermistir. 13 Bu arada 
915’li yillarda, Tevrat’i gok okumalanndan dolayi Karaim adini alan ve 
Rabbinik literatürü reddederek ögretilerini kutsal kitaba (Eski Ahit’e) dayan- 
dirmayi esas alan Yahudi mezhebine kar§i cikarak 14 , akil yürütenlerin birincisi 
ve en ünlüsü oldugu icin, Yahudi Felsefesinde “hahamcilik” (Rabbinisme) 
denilen doktrini geli§tirmi§tir. 15 Tam bir gecis dönemindeki, a§ama a§ama 
Arapla§an,yeni felsefi ve bilimsel disiplinlerle entellektüel olarak zenginlesen 
Yahudi toplumunun karsilastigi meydan okumalara Saadia’ nin yaratici dehasi 
kar§i koyabilecek captaydi. Saadia, kanuna kar§i savsaklamalari durdurmu§ ve 
Rabbinik Yahudilik otoritesini pekistirmistir. 16 

Saadia’ nin orijinal yam, akli, dïnin saglam bir dayanagi saymasi, bu sü- 
retle de dinda§lari arasina gercek bir felsefe etüdünü yaymis olmasidir. Onun 
ölümünden sonradir ki, Islam filozoflannin eserleri, Ispanya’da yayilma firsatim 
bulabilmistir. Bununla birlikte onun amaci, asil Yahudi felsefesini, bilimin veri- 


9 Dictionnaire Encyclopédique Judaïsme, s. 889; Mircea Eliade-Ioan P. Couliano, Dictionnaire des 
Religions, Paris 1990, s. 239; Cemil Sena, a.md., IV, 97; Han§erlioglu, a.md., II, 216. 

10 Fenton, a.md., VIII, 661. 

11 The Oxford Dictionary of World Religions, s. 829. 

12 Besalel, a.md., III, 555. 

13 Fenton, a.md., VIII, 661. 

Rabbinik literatür: Rabbiler (Yahudi din bilginleripin ögretilerini i§eren ve onlar tarafindan meyda- 
na getirilen eserlerdir. (bk. $. Gündüz, a.g.e., s. 316). 

14 Fenton, a.md., VIII, s. 661; Dictionnaire de Civilisation Juive, s. 241; Eliade-Couliano, a.g.e., s. 
239; André Chouraqui, Histoire du Judaïsme, Paris 1986, s. 60. 

Rabbinizm: Kudüs’ün yikiluji sonrast ve Ortajag'da, Kitab-i Mukaddes ve Talmud'un ögretilerini 
zamanla uyarlamak konusunda rabbilerin yaptiklan galujmalara ve bu dogrultuda ortaya jikan ögre- 
tilere verilen genei bir ad. (bk. §. Gündüz, a.g.e., s. 316). 

15 Cemil Fena, a.md., IV, 97. 

16 Fenton, a.md., VIII, 661. 
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leriyle din gelenegi arasindaki uygunluk esasi üzerine kurmaktir. Saadia’ya bu 
amaci telkin eden de, aralarinda ya§ami§ oldugu Arap filozoflaridir . 17 

O, Islam kelamindan etkilenmig olan ve teolojide akli kullanmaya yer ve- 
ren bir filozoftu . 18 Vahiy ile felsefeyi uzlagtirmaya calisan ilk ortacag filozofu 
olarak Saadia §öyle diyordu: “Dïnimizin kutsal kitaptan ba§ka iki kaynagi var: 
Birincisi ve en eskisi akil, ikincisi ve sonuncusu gelenek. Böylece tartisilan me- 
selelerde hakem akildir. Akla uygun olan her yorum dogru olmalidir .” 19 

Saadia, Eski Ahit ve Talmud’un yaninda Arap literatür ve dügüncesini 
de gok iyi ögrenen, dolayisiyla iki kültürü sentez etmeye tesebbüs eden ilk ki§i 
idi . 20 

Yukarida agiklamaya cahstigimiz gibi, Saadia’ nin gok yönlü bir sahsiyet 
olmasi ve iginde bulundugu konum, onu telif gahsmalarina sevketmis; farkli 
alanlarda bilimsel eserler ortaya gikarmistir. Dolayisiyla icraatlari ve eserleriyle 
öz kaynaklara dönüse ve manevï bir uyanisa meydan vermistir. 

O, ilahï dïnin yani Yahudiligin esrarengiz yanlanni temizlemis; kendi söz 
ve kalemiyle bu dïni destekleyerek ve yayarak zayifliklanni gidermeye gahsmis- 
tir . 21 

Hukuki alana ait kararlari Arapga olarak kaleme alan ilk yazar olan 
Saadia; Islamï fetva modelinden ilham alarak, ilk defa kanunlan metin haline 
getirme denemesini yapmistir . 22 

Eserlerini Ibranï harfleriyle, fakat Arap diliyle yazmistir. Onun en önemli 
basansi kutsal kitap (Tevrat)’i, Arapga’ya kismi bir yorumla tercümesidir. Ye- 


17 Cemil Sena, a.md., IV, 97-98. 

18 $. Gündüz, a.g.e., s. 325. 

19 The Oxford Dictionary of World Religions, s. 829. 

Talmud: Yahudilerin kutsal kitap külliyatinm yazili olmayan ikinci bölümüne yani sözlü gelenege 
Talmud denilmektedir. “Ögrenim” anlamma gelen Talmud, TevratTn ^ifahl bir yorumu olarak de- 
gerlendirilmi§tir. Talmud, ba§langi§ta yazilmt? degildir. TevratTn tefsiri mahiyetinde olan bu yo- 
rumlar nesilden nesile ^ifahi olarak nakledilmi^tir. Nihayet M.S. II. yüzyilda Yahuda Ha-Nasi tara- 
findan terlenmi^tir. Talmud iki ktsimdan meydana gelmi^tir: 1. Mi§na: Asil metindir. 2. Gemera: 
Mi^na'nm ^erhidir (Daha fazla bilgi ifin bk. Sami Baybal, ibrahimr Dinlerde Mesih’in Dönü^ü, 
Konya, 2002, s. 39"daki dipnotta gejen sözkonusu terim ile ilgili agiklama ve kaynaklar). 

20 Ephrahim Bennett-Louis Finkelstein, “Saadia ben Joseph”, An Encyclopedia of Religion, Ed. V. 
Ferm, New Jersey 1959, s. 675 

21 Fenton, a.md., VIII, 661; el-Hifm, a.g.e., s. 125. 

22 Fenton, a.md., VIII, 661. 
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men Yahudileri bu tercümeyi, Ibranïce metni ve Onkelos’un Targum’unu ige- 
ren bir dit olan “Tac” (Tora’nin Taci) adi altinda halen kullanirlar. 23 

Saadia, Talmud’un dualar kismim maddele§tirmi§; 24 litürjist olarak bütün 
yil boyunca okunan dualari icine alan bir Arapga koleksiyon yapmi§ ve birgok 
Ibranï siirini kompoze etmistir. 25 Bu galisma, I. Davidson, S. Assaf ve B. I. Joel 
tarafindan “Siddour rav Saadiah Gaon” adi altinda 1941 yilinda yaymlanmis- 
tir. 26 Saadia’ nin dua kitabi, özgün bazi dualarin disinda gegerli yasalari ve gele- 
nekleri de igermektedir. 27 

Saadia Gaon’un “Halakhah”a dair eserlerinin büyük bir kismi hala el 
yazmasi seklindedir ve Kahire’nin Genizah (El yazmalan ve kutsal kitaplarin 
muhafaza edildigi bir yer)’inda veya ba§ka yerlerde daginik haldedir. 
Sözkonusu eserler ancak bilimsel galismalarla ortaya gikmaya ba§lami§lardir. 

Haham edebiyatinin öncülerinden biri olan Saadia, Yahudi seriatinm 
kesin konulari hakkindaki monografilerin yaziminda da öncülük yapmistir. O- 
nun Yahudi dini ile ilgili on monografindan mantiksal bir düzenleme eseri olan 
“Dökümanlar Kitabi” geriye kalan eserdir ve Arapga yazilmistir. 2 ' 8 

“Miras Kitabi”, “Alti yüz on üg Emir Kitabi”, “On üg Yorum Kuralinin Yo- 
rumu” adli eserleri ve onun adina yapilan ahntilar, I. Mueller tarafindan Paris’te 
1897 tarihinde yaymlanmistir. 29 

Saadia dilbilimle de yakindan ilgilenmis ve gramerci olarak üg kitap 
yazmistir: “Sefer ha- agron” (Allony Yayinlan, 1969) adinda kafiyeli bir Ibranï 
sözlügü hazirlamis, bu sözlükte dilbilgisi ilkelerini ele almistir. Dilbilgisini “Sefer 
zehout ha-lachon ha-ivrit” adli eserinde derinlestirerek gesitli gramatikal prob- 
lemlere deginmigtir. Yine Migna’nin” ïgiginda yazdigi “Pitron chivim millim” 


23 Besalel, a.md., III, 555; Dictionnaire Encyclopédique Judaïsme, s. 890. 

24 Musa ibn Meymun, Delaletü’l-Hairïn, thk. Hüseyin Atay, Ankara 1974, Önsöz, XII. 

25 The Oxford Dictionary of World Religions, s. 829; Dictionnaire de Civilisation Juive, s. 241. 

26 Dictionnaire Encyclopédique Judaïsme, s. 890. 

27 Besalel, a.md., III, 555. 

28 Dictionnaire Encyclopédique Judaïsme, s. 890; Besalel, a.md., III, 555. 

29 Dictionnaire Encyclopédique Judaïsme, s. 890. 

Mi§na: Daha önce dipnotta “Talmud’" kelimesini agiklarken ifade ettigimiz gibi; Mi§na, ibranïce 
“tekrar ederek ögrenim” anlamrnda olup, Talmud’un astl metin kismidrr (Geni? bilgi ifin bk. $. 
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(Dukes Yayinlan, 1844), kutsal metin anla§ilamadigi icin dizayn edilmi§ bir 
polemik calismasidir. 3,0 

Bu eserlerin degerine ragmen, Saadia Gaon’un Ortacag Yahudi felsefe- 
sinin öncüsü olarak büyük bir ün kazanmasina sebep olan eseri Kitab-al 
Amanat ve’l-Itikadat’tir (Trc. S. Rosenblatt, The Book of Beliefs and Opinions, 
1948). 31 933 yilinda yazilan bu eseri Fürst Almanca’ya cevirmistir(Leipzig, 
1845). 32 1146 yilinda Yahuda ibn Tibbon tarafindan yapilan Ibranïce cevirisi 
“Séfer ha-émounot ve-ha-déot” (Inanglar ve Dü§ünceler Kitabi), 1562’de Is- 
tanbul’da yayinlanmi§tir. 33 

Kelam felsefesi ile Yahudi dogmasi arasini sentezlemeye yönelik ilk sis- 
tematik caba 34 olan söz konusu eser, Ortacag’ in Yahudi felsefesinin ba§langici- 
ni olu§turmu§ 35 ve Maimonides (1135-1205) kar§itlanna esin kaynagi te§kil 
etmi§tir. 36 

Saadia bu felsefi eseri ortaya koyarken, önemli ölcüde Mutezile Islamï 
ekolünden, Aristoculuk’tan, Platonculuk(Eflatuniye)’tan ve Stoacilik’tan etki- 
lendigi icin, Yahudiligin femel ilkelerinin akilci bir analizini önererek, 37 vahiy ile 
akil arasindaki ahengi savunmustur. 33 O, adi ge een eserinde kutsal kitabin ve 
gelenegin otoritesi yaninda, aklin otoritesine aykiri bir deger vermis; yabanci 
saldinlara kar§i, kendini savunabilmek icin, dïnin iyi anla§ilmasi ve incelenmesi 
gerektigine inanmi§tir. Ona gore, akil da vahyin ifade ettigi gercekleri ögretir; 
fakat vahiy, aklin uzun cahsmalarina kar§in, ula§amadigi icin terk etmek zorun- 
da oldugu yüksek gerceklerin bilinmesinde zorunludur. 39 Aklin vahiy ile aym 


Gündüz, a.g.e., s. 265; Günay Tümer - Abdurrahman Klicük, Dinler Tarihi, Ankara 1997, s. 230; 
Mehmet Aydin, Dinler Tarihine Giri§, Konya 2002, s. 121-122). 

30 The Oxford Dictionary of World Religions, s. 829; Dictionnaire Encyclopédique Judaïsme, s. 890. 

31 The Oxford Dictionary of World Religions, s. 829. 

32 Cemil Sena, a.md., IV, 97. 

33 Dictionnaire Encyclopédique Judaïsme, s.889; Fenton, a.md., VIII, 662; The Oxford Dictionary of 
World Religions, s. 829. 

34 Barry, S. Kogan, “Sa'adyah Gaon”, The Encyclopedia of Religion, Ed. Mircea Eliade, New York 
1987, XII, 495; Fenton, A.md., VIII, 661. 

35 Besalel, a.md., III, 555. 

36 The Oxford Dictionary of World Religions, s. 829. 

37 Dictionnaire Encyclopédique Judaïsme, s. 890; Besalel, a.md., III, 555. 

38 Chouraqui, a.g.e., s. 60. 

39 Cemil Sena, a.md., IV, 97. 
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hakikati ögrettigini, fakat kesin hakikate varmak icin akil yoluna ihtiyac oldu- 
gunu iddia eden Saadia’nin kitabinda yer verdigi Allah’in birligi, sifatlan, yara- 
tili§, vahiy ve seriat, insan ruhunun tabiati hakkindaki görü§leri, Messaïlik’ten 
faydalanmi§ filozof ve kelamcilari hatirlatmaktadir. 40 

§imdi yukanda bir nebze önemine isaret ettigimiz “Emunót ve Deót” adli 
kitabinda Saadia’nin nasil bir metodoloji ortaya koyduguna, muhtevasinm 
hangi cercevede ve nelerden olustuguna bir bakmak istiyoruz: 

Saadia böyle bir eseri yazarken her §eyden önce döneminde gecerli olan 
kelam metodlarini uygulamis; 41 rasyonel argümanlari kullanarak inancinin 
doktrinlerini müdafaa etmeyi ve inancla ilgili hatalari reddetmeyi amaclamis- 
tir. 42 Böylece Müslümanlann “Yahudi vahyinin neshedildigi” §eklindeki anlayi- 
§ina kar§i cikmistir. 43 Dolayisiyla sadece geleneksel doktrinleri kabulle yetinme- 
yip, bu gekilde bizzat eserin kendisi, okuyucuyu hakikatlere götürmeye calis- 
mak igin §üpheye de yol acmistir. 44 

Saadia bu gegi§i saglamak icin öncelikle hata ve §üphenin sebeplerini ta- 
nimlayarak i§e baslamis; ondan sonra bu hakikat ve gercekligin üc (3) kayna- 
gini analiz etmi§ ve a§agida zikredecegimiz kaynaklann uygun kullanimini orta- 
ya koymustur: 

1. Duygu algilamasi (idraki), 

2. A§ikar prensiplerin rasyonel sezgisi, 

3. Gegerli bir istidlal. 

Bunlara diger üc kaynaga dayali olarak bir kaynak daha ilave etmi§tir: 
“Güvenilir gelenek.” Gelenekten maksad, Hem medenï hayat igin ve hem de 
Allah’ in vahyinin peygamberlere verildigi ortam icin gerekli olan bir sey. 45 


Me^aïlik: Islam dünyasmda Aristocu felsefeye verilen isim (Geni? bilgi ijin bk. Hilmi Ziya Ülken, 
Islam Düijüncesi, Istanbul 1995, s. 171-172; Ahmet Cevizci, Ortajag Felsefesi Tarihi, Istanbul 
2001, s. 119-139; Süleyman Hayri Bolay, Felsefl Doktrinler ve Terimler Sözlügü, Ankara 1997, s. 
311-312). 

40 Hilmi Ziya Ülken, islam Felsefesi, Ankara 1967, s. 170; Cemil Sena, a.md., IV, 97. 

41 H. Austryn Wolfson, Kelam Felsefeleri, §ev. Kasim Turhan, istanbul 2001, s. 65. 

42 Kogan, a.md., XII, 495. 

43 Fenton, a.md., VIII, 662. 

44 Kogan, a.md., XII, 495. 

45 Kogan, a.md., XII, 495. 
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Saadia kendinden emin bir gekilde §una inanmaktadir: Insanin fikrï mü- 
talaasi, peygamberlikte ïzhar edilen herhangi bir geyin hakikatine ulagabilirse 
de vahiy hala gereklidir. Nicin gereklidir? Ona gore, hakikati, tahlil etme yete- 
negine sahip olmayan insanlara ögretmek, bir de bu yorumlama gücüne muk- 
tedir olan kimselerin hataya (yanh§a) dügürebilecek sorgularina rehberlik etmek 
igin gereklidir. Cünkü sadece Allah ’in bilgisi tamdir. Vahyedilen hakikatlerin 
dogrulanmasi inanci te’yit ettigi icin, Saadia, bu tür bir dogrulamanin dinï gö- 
rev oldugunu dügünmektedir . 46 

Söz konusu eserde Saadia, Yahudi dininin esaslarini ortaya atarken ise 
Allah’tan baslamistir: 

“Dïnin en önemli gergegi Allah’in varhgidir. Tanah’tan bildigimiz bu hu- 
susu gimdi akil ile de ispat etmeliyiz. Delil, hicbirimiz Allah’ 1 görmedigimiz ve 
varligi hakkinda dogrudan dogruya kesin bilgi sahibi olmadigimiz igin, hic §üp- 
hesiz dolayli olacaktir. Kullanacagimiz metod, kesin olarak bildigimiz §eylerden 
mantik kurallari ile adim adim ilerleme yolu ile arastirmamizm hedefine ulas- 
ma, yani istidlal metodudur. Dünya bugünkü haline elbette daha ilkel bir mad- 
deden gelmi§ veya getirilmis olacaktir, acaba bu ilkel madde nasil olup da bu 
hale inkilap etmistir? Eger sonsuzdan beri varsa Allah ’i ispat etme imkani yok- 
tur, fakat higbir §ey kendi kendini yaratamayacagina gore, bu maddeyi yoktan 
var eden “birisinin” olmasi gereklidir. I§te bu Allah’ in varhginin delilidir. Keza 
dünyanin bir hacim kaplamasi ve sonlu olmasi, cevresindeki gezegenlerin de 
aym mahiyette bulunmasi, bunlarin sonsuz bir kudret sahibi tarafindan yaratil- 
mi§ olmasini gerektirir. Bitki ve hayvanlarin dogup, büyüyüp ve ölmeleri de 
Allah’ in varhginin delillerindendir .” 47 

Yukaridaki satirlardan anla§ilacagi gibi Saadia, Allah’in varligini kainatin 
olasihgiyla ispatlami § 48 ve Atomizm’i reddetmistir . 49 


46 Kogan, a.md., XII, 495-496. 

47 Ya§ar Kutluay, islam ve Yahudi Mezhepleri, Ankara 1965, s. 123-124. 

48 Fenton a.md., VIII, 662. 

Atomizm: Atom nazariyesi islam dünyasma “Cevherü’l-Ferd” veya “Cüz’ün La Yetecezza” olarak 
gegmi^tir. Buna gore cisim en kü§ük pargalardan, artik daha fazla bölünemeyen cüzlerden meydana 
gelir. Alemde mevcut olan cüz’ün la yetecezza, yani atomlardan cisimler terkib olunur (Geni? bilgi 
ifin bk. Volfson, a.g.e., s. 357-395; Bolay, a.g.e., s. 30-33; $erafettin Gölcük-Süleyman Toprak, 
Kelam, Konya 2001, s. 150). 

49 Wolfson, a.g.e., s. 63. 
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O, “Allah’ in nasil bir varlik oldugu” ve “Kainattaki geyleri nicin yarattigi 
sorularina da aciklik getirmeye gahgmigtir: 

“Allah bütün bu geyleri nicin yaratmistir? Onu buna sevkeden bir sebep 
yoktur, fakat bütün bunlar da bosuna yaratilmamistir. Allah hikmetini göster- 
mek istemis ve O’nun ulühiyeti yaratiklanni kendisine ibadet etmeye muktedir 
kilmak üzere harekete gecerek bu eserleri meydana koymugtur. Allah bir cisim 
ve bedene de sahip degildir. Eger böyle olsa idi sonlu olur ve onu her cephesi 
ile idrak edebilirdik. Allah bir cisim olmadigina gore hareket veya “istirahat” 
veya öfkelenme ya da memnun olma O’ na yaragmaz, zira bunlarin hepsi araz- 
dirlar ve bedeni arazlar da bedeni ihata eder.” Allah’ in cisimsiz olugu O’nun 
“Bir” olugunun delilidir. Zira cismi sifatlar veya sayilar cisimsizlige ïtlak edile- 
meyecegi cihetle Allah da birden fazla olamaz. Ikili Allah nizamini reddedecek 
gok kuvvetli deliller ileri sürülebilir.” 50 

Saadia, Allah’in birligi konusunda Mu’tezilï ekolden etkilenmistir. Bir o- 
lan Tannnin varligini ispat igin dort (4) tane standart kelam argümanini kul- 
lanmigtir ki; a§agida siraladigi argümanlar, dünyanin yaratilmi§ oldugunu ve bu 
sebeple de bir yaraticiya sahip olmasi gerektigini göstermektedir: 

1- Dünya mekan ve zaman olarak sinirhdir. Bu sebeple dünyayi devam 
ettiren gücün de varolussal olarak sinirli ve fani olmasi gerekir. O halde dünya- 
nin varligi aym gekilde sinirli ve fani olmalidir. Bu da onun yaratilmis oldugunu 
gösterir. 

2- Birlegik olan her §ey bir sebep tarafindan yaratilmistir ve bütün dünya 
maharetli bir kompozisyon sergiledigine gore onun yaratilmis olmasi gerekir. 

3- Dünyadaki her §ey (bütün bedenler) ve dünyanin bütün bölümleri ay- 
rilmaz bir gekilde tesadüfi karakteristiklere baglidir ki, bu özellikler de zaman 
iginde yaratilmigtir. Ancak, ayrilmaz gekilde yaratilmig olan bir geye bagli olan 
her gey bizzat yaratilmigtir. 

4- Eger dünya ezeli ve ebedi olsaydi, gu anda mevcut olana ulagabilmek 
igin o durumda sinirsiz bir zaman diliminin gegmig olmasi gerekirdi. Fakat son- 
suzluk ötesine gegilemeyecegine ve mevcut olan gu ana biz ulagtigimiza gore, 
dünyanin yaratildiktan sonra sadece sinirli bir zaman dilimi igin varolmug ol- 
masi icap ederdi. 51 


50 Kutluay, a.g.e., s. 124. 

51 Kogan, a.md., XII, 496. 
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Saadia’ya gore, Tanri dsimsizdir; hayat, güc ve bilgelikten ibaret olmak 
üzere üg nitelige sahiptir. O, bunlar dolayisiyla birliginden hicbir sey yitirmez. 
Saadia bu üg niteligi metafizik bir kompozisyon gibi degil, Hiristiyanligin ügüz- 
lemesi gibi varsaymaktadir . 52 

Saadia Gaon, Allah’in varligi ve birligi konusundan sonra O’nun önemli 
sifatlanna geger, bunlar “Hayat”, “Kudret” ve “Ilim” sifatlandir. Bu üg sifat 
birbirine baglidir. Tam kudret sahibi olmayan bir yaratici tasawur etmek im- 
kansizdir, kudret hayat’ 1 gerektirir ve bir yaratici ne yarattigini ve yaratacagini 
yaratmadan önce bilmeksizin “Tam ve Mükemmel” olamaz . 53 

Saadia’ nin Allah’ in mahiyeti ve sifatlanyla ilgili tartismasi, onun (Tann) 
bir yaratici oldugunun tezahürlerini (izlerini) tasimaktadir. Zira Tanri, gegmiste 
bir zaman diliminde bizimki gibi bir dünyayi yaratmis olduguna gore, onun 
diri, kudretli ve akilli olmasi gerekir. Tann mahlük degil halik olduguna gore 
mahluklarin karakteristiklerini tasiyamaz. Bu sebeple onun mahiyet (tabiat) 
olarak manevï ve kesinlikle basit (kompoze degil) olmasi gerekmektedir. Ayrica 
hayat, güg ve akil gibi temel sifatlar, Tannnin mahiyetinin ayn özellikleri olarak 
degil, onunla özdeg sifatlar olarak anlagilmahdir. Sadece lisandaki eksiklik, ayn 
sifatlardan bahsetmeyi gerektirmektedir. Benzer gekilde kutsal yazilann Tanriyi 
mahlüka ait karakteristiklerle tasvir ettigi her zamanda bu terimlerin mecazï 
(metafizik) olarak anlasilmasi gerektigini de akil ortaya koyacaktir . 54 

Bu noktada Saadia söyle bir itiraza maruz kalmistir: Allah ’in zati ve sifat- 
lari meselesinde Sa’id el-Feyyumï’nin zatï ve diger sifatlar arasinda yapmaya 
tesebbüs ettigi tefrik kabul edilemez. Ahd-i Atik’de beyan edilen sifatlar, Allah’a 
izafe edilebilir. Cünkü onlar vahyedilmislerdir. Es’ari ve Gazali’nin ögretisi de 
tamamen böyledir. Bu sifatlar ya fiilï, ya sübutï ya da nefyi’dirler. Fiilï ve sübutï 
olanlar te’vilen isnad edilirler, onlann gergek manasini biz bilemeyiz ... 55 

Saadia eserinde, “Tannnin mahlükati ile iliskileri” ve “Ilahï adalet” konu- 
sunda degisik sorulari gündeme getirmis ve bunlara cevap bulmaya gahsmistir. 
Ornegin, Tann dünyayi hig yoktan varederek mahlükuna yaratma hediyesini 
bahsetmeyi istemistir. Ayrica Tann, Tevrat’in emirlerini mahlükata vermek su- 


52 Cemil Sena, a.md., IV, 97. 

53 Kutluay, a.g.e., s. 124. 

54 Kogan, a.md., XII, 496 

55 De Lacy O'Leary, islam Dü§üncesi Ve Tarihteki Yeri, fev. Hüseyin Yurdaydm-Ya§ar Kutluay, 
Ankara 1971, s. 158. 
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retiyle onlari mutlulugu elde etme vasitalariyla donatmak istemi§tir. Böylece 
insana bir rahmet olarak mutlulugu verme yerine, bunu elde etmek igin be§eri 
cabayi gerekli kilarak Tanri, bu tür mutlulugun daha büyük olacagini taahhüt 
etmigtir. 56 

Yahudi inancinin cercevesi de bu eserde kar§imiza cikmaktadir: 

Yahudi ögretileri belli ba§h üc unsuru ifade eder. Birincisi emirler ve ya- 
saklar, ikincisi bu emirlere itaat ve isyana bagli olarak mükafat veya ceza ve 
ücüncüsü kendilerinde ilahï emirlerin sonuclanni görmek mümkün olan tarihï 
§ahsiyetlerin hayat hikayeleridir. Yazili Tora, §ifahïsine, inamlmadigi müddetce 
maksadini gerceklestiremez, bu temeldir, zira bu olmaksizin ne fert ne de top- 
lum var olabilir. Hig kimse, yalniz kendi hislerine uyarak, yasayamaz, bagkala- 
nndan alacagi bilgilere bagli kalmak zorundadir. Dinï kanunlardan herhangi 
birini ilga veya neshetmek kabil degildir, zira an’ane bu görüsü mutlak olarak 
benimsemektedir. Esasen bizzat Tevrat kendi kiymetinin devamli oldugunu 
ifade etmektedir. 57 

O, Tevrat’taki emirleri iki sinifta degerlendirmi§ ve buna bagli olarak 
vahyin gerekliligini izah etmeye cahsmistir: 

1- Rasyonel emirler: Cinayet ve hirsizhgin yasaklanmasi gibi. 

2- Geleneksel emirler: Perhizler ve Cumartesi kanunlan gibi. 

Rasyonel emirlerdeki otorite, bizzat akilda mündemictir. Geleneksel emir- 

lerdeki otorite ise, onu emredenin arzu ve iradesinde yatmaktadir. Tanri her iki 
hukuk (kanun) türünü de vahyetmistir. Zira vahiy olmaksizin mükemmel olarak 
rasyonel bir özellik ta§iyanlar bile, rasyonel kanunlarin tam ve dikkatli uygu- 
lanmasinda ittifak saglayamazlar. Ayrica onlar, vahiy olmaksizin geleneksel 
kanunlan daha az ke§federler. Halbuki onlarin kurtulu§u bu ikisine (rasyonel- 
gelenek) dayanmaktadir. 58 

Saadia’ya gore vahiy gercegi ancak halkin tümünün sahit oldugu 
mu’cizelerin meydana geligiyle teyit edilebilir. Mu’cizeler ancak Allah’in kudre- 
tiyle gerceklesir. Vahyedilen ögreti akla zit olmadikca bu mu’cizeler vahyin o- 
tantik olusunun delili olarak kabul edilmelidir. 59 


56 Kogan, a.md., XII, 496. 
Kutluay, a.g.e., s. 124. 

58 Kogan, a.md., XII, 496. 

59 Kogan, a.md., XII, 496. 
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Emunöt ve Deöt’unda Saadia, insanin nicin diger varliklardan üstün ol- 
dugu sorusuna cevap aramaya, yine bundan hareketle insan iradesinin sininni 
ve cercevesini cizmeye calismistir: 

“Aklï” melekeye sahip bulunmasi ve alemin kendisi icin yaratilmis olmasi 
hasebiyle diger yaratiklardan üstün olmasindan ötürü yalniz insana emir ve 
nehiylerde bulunulmu§tur. Insanin bedeni kücük fakat zihni geni§ ve büyüktür. 
Hayati kisadir, fakat bu ona, ölümden sonraki hayata yardim etmesi igin veril- 
mi§tir. Eger Allah insana bazi emirler vermi§ ve bunlarin uygulanmasina gore 
sonunda ona mükafat veya ceza vaat etmi§se, hic §üphesiz ona bu hareketleri 
yapma ve yapmama “gücünü” de vermi§tir. Bunu Tevrat’ta ifade etmektedir: 
“Önüne hayati ve ölümü koydum...Bu sebeple kendine hayati sec ” 60 veya 
“...Bu sizin elinizle oldu ...” 61 Talmud’da da rabbiler aym seyi ifade etmektedir- 
ler: “Allah ’in yed-i kudretindedir .” 62 §urasi muhakkaktir ki Allah “Kadir-i Mut- 
lak’dir ve §üphesiz ferde verdigi iradeyi onun nasil kullanacagini da bilir, cünkü 
Allah’ in “ilmi” insanin hareketinin sonucu degildir. O her §eyi ezelden bilmek- 
tedir. Bu itibarla insanin da iradesini nasil ve nerede kullanip neyi sececegini 
bilir. Insan higbir zaman Allah’in bilgisine aykin hareket edemez, ama bu hicbir 
zaman onun hareketlerini Allah tayin ediyor demek olmaz. Bu görüs noktasin- 
dan hareketle Tevrat’in “Ben Firavun’un yüregini katilastiracagim. . .Fakat Fira- 
vun sizi dinlemeyecek ” 63 ifadeleri kolayhkla aciklanabilir . 64 

Irade meselesinin gerek ortaya konusunda ve gerekse aciklanmasmda Is- 
lamï tesir gayet bariz olarak görülmektedir. Saadia Gaon’un Irak’ta yani Islamï 
tefrikanin en kesif oldugu bir bölgede ve devirde ya§ami§ bulunmasinin bun- 
daki rolü büyük olsa gerektir. 

Bu baglamda Saadia’ nin “adalet” ve “irade” kavramlarini öne cikararak 
agkladigi §u görü§lerini de burada belirtmekte yarar görüyoruz: 

“Tanri insani emirlerini yerine getirmeden sorumlu tuttuguna gore ada- 
let, insanlarin itaat etme veya itaat etmemeyi secmeye muktedir olmalarini 
gerektirir. Duyularla tecrübe bizdeki bu yetenege taniklik eder ve ayrica akil 
sunu gösterir: Tann, bu tecrübeye müdahale edemez. O, önceden bizim neyi 


60 Tesniye, xxx, 19. 

61 Malaki, I, 9. 

62 Kutluay, a.g.e., s. 125’ten nakien. Talmud, Berakot, 33 b. 

63 £iki§, VII, 3-4. 

64 Kutluay, a.g.e., s. 125. 




Dr.Sami Baybal 


181 


sececegimizi tam olarak biliyorsa da, onun bilgisi hicbir gekilde bizim terdhimizi 
etkilemez. Biz daima digerini de segebiliriz .” 65 

O’ na gore insanin hareketleri, ruhu saf veya lekeli kilmak hususunda bir 
tesirde bulunur. Ruh, zihnï bir cevher olmasi hasebiyle insan bu tesiri göremez, 
fakat Allah bunu bilir. Allah bizim hareketlerimizi de tescil ile muhafaza eder ve 
gelecek olan dünyada (Olam Ha-Ba) bunlara gore mükafat veya ceza verir. Bu 
zaman O’nun hikmetinin sayisim tayin ettigi bütün ruhlar gelip gecmedikce 
dolmayacaktir. Aym zamana, bilahare verilecek olan mükafat ve cezalarin bir 
kismi -pey olarak- bu dünyada verilecektir . 66 

Ödül ve cezalandirmalar, bir kimsenin eylemlerinin cogunluguna gore 
belirlenir. Iyi ve dogru insanlarin sikinti cekmesi, günahkarlarin da refah icinde 
olmasi bu kaideye baglidir. Zira bu tür tecrübeler, ya bir kimsenin kötü veya iyi 
eylemlerinin az olam kargisinda bu dünyadaki hemen kargiligim bulmasini ifade 
eder (geri kalan kismimn ebedi mükafat veya cezasi gelecek olan dünyada ger- 
ceklesecektir), ya da onlar gecici imtihanlardir. Halbuki Tann bir kimsenin mü- 
kafatini ahirette artirabilir . 67 

Saadia, yukaridaki mükafat ve ceza ile ilgili görügleri dogrultusunda, 
“Dünyanin nigin var ve varhginin zorunlu oldugu?” sorusuna da cevap aramis- 
tir: 

“Bundan bagka bir dünyanin, insanin mükafat veya ceza görebilmesi icin 
var olmasi akil, nakil ve an’ane ile sabittir. Allah’i tanimak ve O’nun emrettigi 
yoldan yürümek bize bu dünyada ne kazandiracaktir? Zenginlik ve serefin en 
üstününe ulasmis bir insan bile, bu dünyada hayatindan memnun ve mutmain 
degildir. Bu dünya, iyilik ve kötülügün kan§ik oldugu ve hatta ikincisinin daha 
gok oldugu bir yerdir. Ruhun bu dünyada gektigi ïztiraplann dinecegi, sükun ve 
saadete ulasacagi, mükafata kavusacagi bir diger dünyanin varligi zorunludur. 
Ahd-i Atik’i kabul eden bir kimse de diger dünyanin var olduguna inanir. Öyle 
olmasaydi Yitshak (Ishak) nigin kurban edilmeyi göze alacak, Hananiye, 
Mihael ve Azariya, Nebukadnasser’in altin heykeli önünde secde etmektense 
ïztiraplara gögüs germeyi nigin tercih edeceklerdi? Danyal nigin kralin emrine 
karsi gelip, aslan kafesine atilma pahasina Allah’a ibadet edecekti? Eger bu 


65 Kogan, a.md., XII, 496. 

66 Kutluay, a.g.e., s. 125-126. 

67 Kogan, a.md., XII, 496. 
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dünyada gektikleri ïztirabin, digerinde mükafata nail olacaklarini bilmeselerdi 
böyle davranmazlardi .” 68 

Saadia, insan hareketleriyle ruhun ili§kisi yaninda bizzat ruhun kendisin- 
den de söz etmi§tir. 

Ruhun ezelden var oldugunu savunan Eflatun tezini reddetmis; onun be- 
denle birlikte Tanri tarafindan yaratildigini ve ikisinin dogal olarak birlestigini, 
yine onun ölümünden sonra uyudugunu, fakat son günde uyanacagini, yargi- 
lamak, ceza ya da ödül almak igin bedenle birle§ecegini kabul etmistir . 69 

Ruhu, sadece beden yoluyla hareket edebilen saf ve berrak bir öz olarak 
tanimlamistir. Zira beden ve ruh birlikte bizim davrani§larimizdan sorumludur. 
Ilahï adalet, ödül ve cezanin hem bedenï hem de ruhï yani ikisini de birlikte 
etkilemesini gerektirir. Bundan dolayi Tann Israilin erdemli bedenlerini, hiclik- 
ten yarattiginda kullandigi aym güc ve kudret ile tozdan tekrar yaratacaktir. Bu 
olay Israilin Mesiyanik cagini ve evrensel ban§i haber verir. Bu durum ya bütün 
Israil pi§man olup tövbe ettiginde, ya da Tannnin takdiri gerceklestiginde mey- 
dana gelir. Bununla beraber Tann, belirlenmis sayidaki ruhu yaratmayi bitirdi- 
ginde genei bir yeniden dirili§ ve mahkeme olacak, ayrica yeni bir gökyüzü ve 
yeryüzü olu§acaktir. Bu nihaï ödül ve ceza vermede, mucizevï ve ilahï parlakh- 
gin ïsigmda erdemli olanlar bunun tadini cikaracaklar, kötüler ise yanacaktir . 70 

Yani Saadia, “Mesih”, “Yeniden dirilme zamamnin öncesi ve sonrasi”, 
“Cennet” ve “Cehennem’le ilgili olarak da §unlan ilave etmektedir: 

“Fakat yeniden dirilme zamani gelmeden ince Israil’e has bir olay vaki 
olacaktir: Peygamberlerin verdikleri sözlere uygun olarak biz inaniriz ki, Israil 
ogullari sürgünden bir Mesih sayesinde kurtulacaklardir. Bu inanci akil da ka- 
bul eder, zira Allah adildir, madem ki bizi günahlarimizdan ötürü memleketten 
ve bagimsizhktan mahrum eden O’dur, bu cezanin da bir sonu olmak gerektir. 
David’in oglu Mesih gelecektir, Yeru§alim’i dü§mandan temizleyecek ve kavmi 
ile oraya yerle§ecektir. Israil ogullari bulunduklari yabanci memleketlerden Fi- 
listin’e toplanip geldikleri zaman, yeniden dirilme zamani da gelmi§ olacaktir. 
Süleyman’in in§a ettigi Mabed yeniden in§a edilecek, Allah’ in nuru (Sekïne) 
yine onun üzerine yerle§ecek, genc-ihtiyar, efendi-köle bütün Israillilere nübüv- 


<>s Kutluay, a.g.e., s. 126. 

69 Cemil Sena, a.md., IV, 97. 

70 Kogan, a.md., XII, 496-497. 
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vet nuru ihsan edilecektir. Bu mukaddes devir zamanin sonuna yani bu dünya 
yerini digerine terk edene kadar devam edecektir. 

“Ruhun müstakbel yeri olarak biz “Gan Eden” (= Cennet) ve “Ge- 
Hinom” (= Cehennem) u kabul ederiz. Birincisi saadeti ifade eder ki, dünyada 
bahceden daha güzel bir yer yoktur . 71 

Saadia, Tevrat’ta bulunmadigi halde, halk inanclan arasinda yer alan 
ruh göcü (tenasüh) gibi konulan sacma bulmu§; bir seytan ya da asï melegin 
var olmadigini iddia etmi§tir . 72 

“Dinin aklile§tirilmesi” konusunda Saadia’ nin durdugu yeri a§agidaki sa- 
tir aralarinda bulabiliriz: 

“Islam ülkelerinde ya§ayan Yahudiler arasinda dïni aklile§tirme üzerinde 
genellikle görülen Mu’tezili te’sïre kar§ihk, dïni aklile§tirmeye karsi cikan Yahu- 
diler üzerinde bir Islam sünniligi tesïrinin de mevcut oldugu zamanin literatü- 
ründen gikarilabilir. Onuncu yüzyihn ba§lannda Yahudiler arasinda dini akliles- 
tirme kendini gösterdigi vakit Saadia hayalï “bir §ahis”, bir Yahudi yaratmak 
suretiyle bu hareketin önüne gecmeye calisti; o, bu §ahsin, “nazarï tarti§mamn 
küfre götürecegi ve sapikliga yol acacagi kanaatiyle böyle bir i§le me§gul olma- 
yi reddeden insanlar bulundugu gerekcesiyle, akli dïnï meselelere sokarak onla- 
n sorgulamanin uygun oldugu dü§üncesine kar§i cikilmahdir dedigini belirtmek- 
tedir. Saadia’nin cevabindan anla§ilabilecegi gibi, buradaki “insanlar” kelimesi 
müslümanlan gösterir. Bundan dolayi Saadia’nin burada yaptigi, sünnï 
müslümanlarin görüsünü ona kar§i delil olarak iktibas etmek suretiyle dïnin 
aklïle§tirilmesi konusunda bir Yahudi süphesi uyandirmaktadir. Cevabinda 
Saadia, “böyle bir görü§ün onlann (yani, müslümanlarin) arasinda yalnizca 
avam tarafindan benimsendigini” söyler. Daha sonra Saadia, sayet bu sahis, 
Talmud’taki bir pasajdan dinin aklile§tirilmesine bir mani göstermeye calissaydi 
onun hatali oldugu gösterilebilirdi diye ilave eder. I§aret edilecegi gibi, prob- 
lemle ilgili müzakeresinin tamaminda Saadia, kendi zamanimn Yahudileri ara- 
sinda dinin aklile§tirilmesine kar§i fiili muhalefetin bulundugunu asla söylemez. 
Onun bütün yaptigi, Müslümanlar arasinda dinin aklile§tirilmesine itiraz eden 
kimseler bulundugunu isiten ve böylece bazi rabbinik pasajlarda bu tür bir itiraz 
igin destek bulmaya calisan hayali bir Yahudi karakter ihdas etmektir .” 73 


71 Kutluay, a.g.e., a. 126-127. 

72 Dictionnaire Encyclopédique Judaïsme, s. 890; Cemil Sena, a.md., IV, 97. 

73 Wolfson, a.g.e., s. 69. 
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Saadia, Tann’nin tegbihi (antropomorfik) ifadelerle tasviri” konusunda, 
Tann’yla ilgili cismani tasvirlerin, Yahudi gelenegine gore, kutsal metinlerdeki 
benzer cismani Tanri tasvirlerinin mecazi olarak yorumlanmasi gerektigini sa- 
vunmustur. Bu suretle Saadia’ya gore, sorumlu bir yetkili yazarin herhangi bir 
eserinde sirf antropomorfik Tann tasvirleri kullanilmasi Tann’nin cisimliligine 
inanma ve hele bu tür inancin savunmasi olarak hig anlagilmamalidir. 74 

Yahudi filozoflar icerisinde Hiristiyanliga ilk ciddi elestiriyi getiren Saadia 
Gaon olmustur. Saadia, Hiristiyanlann Tannnin a§kin olugunu onun cevherin- 
den ayirmalari dolayisiyla teslis heterodoksisine saplandiklanni ileri sürmüstür. 
Bir anlamda tannnin sifatlan Tannnin zatindan ayn bir varlik olarak dügünül- 
müs ve teslis fikrine ula§ilmi§tir. Onlan bu inanca götüren sey, kutsal kitaptaki 
Tann, Tannnin ruhu, Tannnin kelami gibi kavramlan yanlig anlamalandir. 75 

Yine Saadia, filozoflara fazla deger vermedigini, felsefenin, din emrinde 
ve Yahudi dininin savunmasinda bir aletten ba§ka bir §ey olmadigini kabul 
etmektedir. 76 Ona gore felsefi yöntemin gercek amaci, bilgide imanin dogrula- 
nni tesis etmek olacaktir. 77 

Emunót ve Deót adli eserinin giriginde Saadia, kitabinin, hem kendisinin 
“hemcinslerim, akilli varliklar cinsi” olarak isaret ettigi Yahudi olmayanlar hem 
de “bizim halkimiz, Israil ogullan” diye i§aret ettigi Yahudilerin faydalanmasi 
igin yazilmis oldugunu 78 belirtirken; söz konusu kitabina ödüle layik olan eylem 
türünü tammlayarak §u cümlelerle son vermistir: “Insan, kompozit (mürekkep) 
bir varliktir. Onda pek gok birbiriyle catisan egilimler yer alir. O, bu egilimler- 
den higbirisini bir digerine baskin hale getirmemelidir. Bunun yerine akil ve 
Tevrat’in belirledigi zihni mesguliyetlerinin uyumlu bir kansimi ve dengesi igin 
mücadele etmelidir. 79 

Saadia Gaon’un ortaya koydugu Yahudi dogmasi, sekiz madde iginde 
formüle edilmektedir: 

1. Alem sonradan yaratilmadir (hadistir). 

2. Allah tek olup cismi yoktur. 

74 Wolfson, a.g.e., s. 74. 

75 Saadia Gaon. The Book of Beliefs and Opinions, New York 1981, s. 105-106. 

76 Cemil Sena, a.md., IV, 97. 

77 Chouragui, a.g.e., s. 60. 

78 Wolfson, a.g.e., s. 73. 

79 Kogan, a.md., XII, 497. 
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3. Vahye iman Yahudi an’anesini de icine almak üzere §arttir. 

4. Insan muttaki olmaya, ruhen ve bedenen bütün günahlari igle- 
mekten sakinmaya davet olunmugtur. 

5. Mükafat ve ceza haktir. 

6. Ruh saf ve temiz yaratilmistir, ölüm aninda cesedi terk eder. 

7. Yeniden dirilmek haktir. 

8. Mesih’e intizar, hesap ve nihaï hüküm haktir. 80 

Yukarida siraladigimiz Yahudiligin iman esaslan, dikkat edilirse Islamï 
özellik göstermektedir. 81 

Sonuc olarak Saadia, rasyonel terimlerle Yahudiligin ilk sistematik izahini 
yapmak bir tarafa, kendinden sonraki bütün Ortacag Yahudi felsefesinin teme- 
lini, akil ve vahyin uyumunu ileri sürerek ortaya oymugtur. O, her ne kadar 
aklin neyi ispat edebilecegi konusunda haleflerinden gok daha fazla eminse de, 
onun Yahudi ilim dünyasinm bütün alanlarinda aragtirma ve delile teslimiyeti, 
Yahudilikte Rasyonalizme bir mesruiyet kazandirmistir. Saadia hakli olarak su 
gekilde hatirlanmaktadir: “O, her alanda akilla konusan kimselerin birincisi- 
dir.” 82 Gercekten Abraham ibn Ezra’nin ifadeleriyle o, “her sahada en ileri bir 
otorite idi.” 83 Saadia’nin felsefesiyle hicbir zaman aym fikirde olmayan 
Maimonides’e gore, “§ayet Saadia olmasaydi, Kutsal Tevrat (Ilahï din) az kal- 
sin yok olacakti.” 84 

Arastirmamizi Saaida Gaon’un asagidaki özlü sözleriyle bitirmek istiyo- 
ruz: 

“Bir hedef ne kadar gok degerliyse ona ulasmak da o kadar zor olur. 

Akla gore, D’nin higbir §eye ihtiyaci yoksa bunun aksine her seyin D’ye 
muhtag olmasi gayet agiktir. 

Ölüm, cismanï varligin ulu amaci olan müstakbel hayattan önce bir ge- 

gistir. 


sn Kutluay, a.g.e., s. 127; Ethem Ruhi Figlali, Itikadï islam Mezhepleri, Ankara 1986, s. 249. 

81 G. Tümer- A. Kii^ük, Dinler Tarihi, s. 251. 

82 Kogan, a.md., XII, 497. 

83 Bennett-Finkelstein, a.md., s. 675. 

84 The Oxford Dictionary of World Religions, s. 829; Fenton, a.md., VIII, 661; Dictionnaire 
Encyclopédique Du Judaïsme, s. 891. 
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Bu dünyada iyiler aci cekerken kötüler mutluluk icinde yüzüyorlarsa e- 
ger, her birinin hak ettigi ile kar§ila§acagi diger bir dünya vardir muhakkak. 

Akla uygun her yorum ancak dogru olabilir. 

Ümitsizlik ihanet etmek igin bir sebep degildir. 

Tevrat’in di§inda Yahudilik iki temele dayanir: Tevrat’tan önce gelen ilki 
akil pinandir; Tevrat’tan sonra gelen ikincisi gelenegin kaynagidir .” 85 
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ZÜBEYR B. BEKKAr (172-256 / 789-870) 
Hayati, Eserleri ve Islam Tarih^iligindeki Yeri 


Dr. M.Bahaüddin VAROL 


Zubayr b. Bakkar (172-256 / 789-870) His life, Works and Posi- 
tion in the Muslim Historiography 

The early period of Islamic History and Muslim historians who give 
Information about this period have an important position in the process of 
Islamic History. While many of the early period muslim historians are well- 
known in our days some of them are not still well-known. Zubayr b. Bakkar is 
one of the unwell-known historians. As long as his works in the form of 
manuscript are being presented to the world of Science, his importance will be 
realised very welk This will also contribute much to the researchers in the field 
of Islamic History. 


Islam Tarihi ve Medeniyeti’nin olu§turdugu birikimin daha sonraki nesil- 
lere aktarilmasinda önemli bir yere sahip olan islam Tarihcilerinin bazilan mes- 
hur olmus, bazilan ise sahip oldugu yer ve öneme ragmen yeteri kadar tanin- 
mamis ve tamtilamamistir. Bu nedenle tarih ilmi acismdan sahip oldugu önem 
bu güne ta§inamami§ olan tarihciler ve eserlerinin tanitilmasi, tarih sahasinda 
arastirma yapanlara ve akademisyenlere önemli bir katki saglayacaktir. 

Bu sekilde sahip oldugu önem tam olarak bu güne yansitilamami§ olan 
tarihcilerden biri de Zübeyr b. Bekkar’dir. Gerek Arapca gerekse Türkce islam 
tarihgileri hakkinda bilgi veren eserlere baktigimiz zaman Zübeyr b. Bekkar’in 
isminin gecmedigini, isminin sözkonusu edildigi yerlerde ise bir-iki cümleyi 


* Selguk Üniversitesi Hahiyat Fakültesi islam Tarihi Anabilim Dali. 
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gecmeyen bir bilgi ile yetinildigini görürüz. Yazma nüshalar halinde bulunan 
eserleri gün yüzüne ciktikca Zübeyr b. Bekkar’ in Islam Tarihi acismdan önemi 
daha iyi anla§ilmaktadir. Zübeyr b. Bekkar ilk dönem Islam Tarihcileri ile aym 
dönemde yasamis ve önemli tarihi bilgiler aktaran eserler vermistir. O, 
Hz.Peygamber’in ashabinin önde gelenlerinden Zübeyr b. el-Avvam’in ücüncü 
nesilden torunudur. Islam Tarihinde Zübeyri’ler olarak meshur olmu§ bu aileye 
mensup farkli sahsiyetler Hulefa-i Ra§idïn döneminden itibaren siyasï ve idarï 
i§lerde oldugu kadar ilmï agidan da önemli fonksiyonlara sahip olmu§lardir. 
Zübeyr b. el-Awam özellikle Hz.Ali’nin hilafeti döneminde Hz.Ai§e tarafinda 
yer alarak mücadelelere katilmis ve Cemel Vak’asinda öldürülmü§tür. Oglu 
Abdullah Hicaz bölgesinde sahip oldugu nüfuz ile Emevi halifesi Yezid b. 
Muaviye döneminde bu bölgede halifeligini ilan etmis, belirli bir süre de olsa 
bazi ba§anlar kazanarak Emevi idaresi karsisinda ciddi bir tehdit olmustur. 
Abdülmelik b. Mervan döneminde öldürülmüs ve hareketi sona erdirilmistir. 

Emevi halifesi Abdülmelik b. Mervan, Abdullah b. Zübeyr hareketinin 
sona erdirilmesinden sonra Zübeyrf ailesiyle olan ili§kilerini düzeltmeye calis- 
mi§, bunda da ba§an saglamistir. Bundan sonra Zübeyrilere mensup §ahsiyetler 
Medine’de ya§ami§ aralanndan önemli Siyer, Tarih, Hadis, ve Fikih alimleri ile 
siyaset adamlari yetismistir. 


HAYATI : 

Nesebi: 

Zübeyr b. Bekkar b. Abdillah b. Mus’ab b. Sabit b. Abdillah b. Zübeyr b. 
el-Awam. Zübeyr b. Bekkar, neseb zincirinden de anla§ilacagi üzere Zübeyr b. 
el-Awam’in ücüncü nesilden torunudur. Künyesi Ebü Abdillah’dir . 1 Mensup 
oldugu kabileye nispetle “Kura§i ” 2 nesebindeki Esed b. Abdiluzza boyuna nis- 
petle “Esedi” 3 , mensup oldugu aileye nispetle “Zübeyri ” 4 dogum yerine nispet- 


1 Bagdadi, Ebibekir Ahmed b. Ali el-Hatïb, Tarihu Bagdad, Beyrut, 1985, VIII/467; Ziriklï, 
Hayruddïn, el-A’lam, Beyrut, 1969, III/74. 

2 Ibn Hallikan, Vejeyatiïl-A’ydn, Thk: Muhyiddin Abdülhamid, Kahire Thz., 11/311; Yakut el- 
Hamevï, §ihabüddin Ebü Abdillah Yakut b. Abdillah, Mu’cemul-Udeba’ , Beyrut, Thz., XI/161. 

3 Bagdadi, Tanhu Bagdad, VIII/467; Ibn Hallikan, Vefeyatü’l-A’yan, 11/311; Yakut el-Hamevl, 
Mücemü’l-Udeba’, XI/161; Zehebl, §emsüddin Muhammed b. Ahmed b. Osman, Tarihu’1- 
islam (251-260), Beyrut, 1994, s.138. 

4 Omer Riza Kehhale, Mu’cemü’l-Müellifln, Beyrut, Thz., IV/180; Zehebi, Siyeru A’lami’n- 
Nübela, Thk: §uayb el-Arnavüd, Beyrut, 1985, XII/312; Ibn Hallikan, Vefeyatü’l-A’yan, 11/311. 
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le “Medenï” 5 ve uzun süre kadilik yaptigi yer olmasina nispetle ise “Mekkï” 6 
nispetleriyle amlmigtir. 

Zübeyr b. Bekkar, yukarida ifade ettigimiz gibi Islam Tarihinde önemli si- 
yaset ve ilim adamlarinin yetistigi meshur Zübeyri’lerdendir. Babasi Bekkar 
(Ebubekir) b. Abdillah (v. 195/811), Halife Harun er-Re§ïd döneminde 12 yil 3 
ay 11 gün süre ile Medine valiligi yapmistir.' Dirayeti, iyilik ve ihsamyla bölge 
insaninin büyük sevgi ve saygisim kazanmistir. 8 Yine zamani ve süresi veril- 
memekle birlikte Zübeyr b. Bekkar’ in dedesi Abdullah b. Mus’ab’in (v. 184/800) 
da Medinede valilik yaptigi, ondan sonra oglu Bekkar’ in bu görevi üstlendigi 
bildirilmektedir. 9 Abdullah b. Mus’ab’in sadece Medine’de degil 184 yilinda 
vefat edinceye kadar Yemen ve Yemame’de de valilik yaptigina dair bilgiler 
mevcuttur. 10 

Dogumu ve Yetigmesi: 

Zübeyr b. Bekkar’ in 172/789 yilinda Medine’de dünyaya geldigi konusu 
kaynaklarin ittifakla naklettikleri bir husustur. 11 Ancak gerek Islam Tarihi gerek- 
se biyografik eserlerde onun hayati hakkinda gok az bilgi verilmektedir. Ilk dö- 
nem müelliflerinden olan Bagdadï’nin onun dogum ve ölümü ile ilgili olarak 
verdigi bilgi daha sonraki kaynaklar arasinda tekrar edilegelen bir husus olmus- 
tur. Bu nedenle Zübeyr b. Bekkar hakkinda dolayli olarak bilgi veren veya o- 
nun yasadigi dönemde cereyan eden hadiseleri nakleden rivayetlerin satir ara- 
lanndan onunla ilgili birtakim bilgilere ulasmak önemli olacaktir. 

Zübeyr b. Bekkar, yukarida ifade ettigimiz gibi babasinin ve dedesinin 
vali olmasi göz önüne ahndigi takdirde aristokrat bir aile igerisinde yetismistir. 
Yine onun yakinlari igerisinde ilmi ki§iligi ile temayüz etmi§ sahsiyetleri görmek 
mümkündür. Bunlardan Mus’ab ez-Zübeyri ismiyle maruf olan Mus’ab b. 
Abdillah b. Mus’ab (v. 236/850) onun amcasidir. Kaynaklar onun imi kisiligine 


5 Ibn Hacer, el-Askalani, §ihabüddin Ebü’l-Fadl, Tehzibü’t-Tehzib, Beyrut, 1326 h., III/312; 
Bagdadï, VIII/467; Zehebi, Tarihül-islam, s.138. 

6 Ziriklï, III/74. 

7 Zübeyr b. Bekkar, Cemheratü Nesebi Kurey§, Thk: Mahmud Muhammed §akir, Kahire, 1381 
h., 1/163; ibn Hazm ise bu süreyi 13 yil olarak vermektedir. Cemheratü Ensabi’l-Arab, Thk: 
Abdüsselam Muhammed Harun, Kahire, 1982, s.123. 

8 Zübeyr b. Bekkar, Cemheratü Nesebi Kurey§, 1/164,165. 

9 TaberT, Ebü Ca’fer Muhammed b. Cerir, Tanhu’l-Ümemi ve’l-Mulük, Thk: Muhammed Ebu’1- 
Fadl Ibrahim, Beyrut Thz., VIII/346. 

10 Mus’ab ez-Zübeyri, Kitabü Nesebi Kurey§, Kahire, 1982, s.242; Zübeyr b. Bekkar, Cemheratü 
Nesebi Kurey§, 1/132. 

11 Zehebi, Siyeru A’lam, XII/312. 
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deginirken özellikle de neseb ilminde otorite oldugunu belirtmektedirler. 12 0- 
nun “Kitabü Nesebi Kurey§” isimli eseri su anda elimizde bulunan önemli bir 
ensab kitabidir. Yine Zübeyr b. Bekkar’ in dedesi Abdullah b. Mus’ab’in büyük 
bir sair ve hatip oldugu belirtilmi§tir. 13 Büyük dedesi Mus’ab b. Sabit ise abid 
va zahid ki§iligiyle tamnmigtir. 14 Zübeyr b. Bekkar’ in bu ilmi cevresi kendisin- 
den sonraki neslinde de devam etmistir. Onun torunu Ca’fer’in karï oldugu ve 
babasi ve dedesi yoluyla kiraatlan naklettigi bildirilmistir. 15 

Onun bu sekilde ilmi ki§ilige sahip yakin cevresinin yanisira Medine gibi 
bir ilim merkezinde yeti§mi§ olmasinin da onun ilmi ki§iligi üzerinde büyük 
tesirinin oldugu muhakkaktir. Her ne kadar kaynaklarda Süfyan b. Uyeyne ve 
Hemedanï 16 disinda kimlerden ve hangi dersleri aldigi belirtilmemigse de, ver- 
ruig oldugu eserlerin yanisira daha sonraki sürecte Mekke’ye kadi olarak atan- 
masi 17 ve Abbasi halifesi Mütevekkil (Hilafeti: 232-247/847-861) tarafindan 
oglunu yetistirmekle görevlendirilmi§ olmasi onun ciddi bir ilmi yeterlilige sahip 
oldugunu ortaya koymaktadir. 

Diger taraftan onun bir gok defa Bagdat’a gittigi ve oradaki ilim sahipleri 
ile görü§üp onlardan rivayet naklettigi ifade edilmistir. 18 Ibnü’n-Nedim onun 
son defa olarak 253/867 yilinda yani vefatindan 3 yil önce Bagdat’a gittigini 
haber vermektedir. 19 

Vefati: 

Zübeyr b. Bekkar’in Mekke’de kadilik görevini sürdürdügü esnada bir e- 
vin damindan düstügü ve köprücük kemigi ile kalcasmin kirildigi, iki gün süre 
ile hig konu§madan yani koma halinde kaldigi ve bu süre sonunda da vafat 


12 Bu durumu bizzat Zübeyr b. Bekkar kendisi belirtmektedir. Cemheratü Nesebi Kurey§, 1/207; 
ibn Hazm da onun igin: “Neseb konusunda insanlarin en bilgilisi idi” demektedir. Cemheratü 
Ensabi’l-Arab, s.123. 

13 I.Levi Provengal, Mus’ab ez-Zübeyri’nin Kitabü Nesebi Kurey§ isimli eserinin mukaddimesi, 
s.6,7. 

14 Zübeyr b. Bekkar, Cemheratü Nesebi Kureyf, 1/115,116. 

15 Ibn Hazm, Cemheratü Ensabi’l-Arab, s.123. 

16 ibnü’l-imad, Ebu’l-Felah Abdülhay el-Hanbeli, §ezeratü’z-Zeheb , Beyrut, 1979, 11/133,134; 
Ahmed Emin, Duha’l-islam, Beyrut, Thz., 11/344. 

17 Isfahani, Ebü’l-Ferac Ali b. Hüseyin, el-Eganï, Beyrut, Thz., IX/42; Bagdadi, VIII/467; Yaküt el- 
Hamevl, Mu’cemü’l-Üdeba ’, XI/164; C.Brockellmann, Geschichte Der Arabischen Litteratur , 
Leiden, 1943, 1/146,147; E.Supplementband, Leiden, 1937, 1/215. 

18 Bagdadi, VIII/467. 

19 ibnü’n-Nedim, el-Fihrist , Thk: Yusuf Ali Tavil, Beyrut, 1996, s.177. 
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ettigi bildïrïlmistir. 20 Vefaünin 256/870 yilinda oldugu yine ittifakla nakledilen 
bir husus olmakla birlikte 21 bunun Zilkade ayinin 21 veya 23’ünde olduguna 
dair nakiller sözkonusudur. 22 Zübeyr b. Bekkar 84 ya§inda iken vefat etmis 
cenazesini Muhammed b. Isa b. El-Mansür hazirlamis, namazini ise oglu kil- 
dirmistir. 23 Hacün kabristaninda Ali b. Isa el-Ha§imï’nin yanina defnedilmistir. 24 


ESERLERI: 

Zübeyr b. Bekkar’ in ilmi ki§iligini tahlile gecmeden önce onun kaleme 
aldigi eserlerine bir göz atmamiz yerinde olacaktir. Farkli kaynaklarda Zübeyr 
b. Bekkar’ in 30’dan fazla eserinin ismi verilmektedir. Ancak bunlardan cogu ne 
yazik ki günümüze ulasmamistir. Yazma nüshalar halinde dünyadaki farkli ar- 
§ivlerde bulunan ve kismen de olsa ne§redilerek günümüz ara§tirmacilarinin 
istifadesine sunulan iki önemli eseri “Cemheratü Nesebi Kureys ve Ahbariha” 
ile “Tarïhu Muvaffakiyyat” tir. Diger taraftan onun kaynaklarda isimleri bildirilen 
eserlerleri arasinda ismini göremedigimiz ancak §am’daki Zahiriye yazma eser- 
ler kütüphanesinde bulunan ve ona nispet edilen “el-Müntehab min Kitabi 
Ezvad’n-Nebi” isimli eserin Sekine §ihabï tarafindan tahkik edilerek nesredil- 
mi§ oldugunu da burada ifade etmemiz yerinde olacaktir. Bu eser ile ilgili yo- 
rum ve düsüncelerimizi ilerleyen satirlarda “Müellifin Islam Tarihciligindeki 
Yeri” ba§hgi altinda ele alacagiz. Yine onun henüz tetkik etme imkanina sahip 
olamadigimiz “Kitabü Ahbari’l-Arab ve Eyyamiha” isimli eserinin Istanbul Sü- 
leymaniye yazma eserler kütüphanesinde yazma bir nüshasinin bulundugunu 
belirtmemiz gerekecektir. 

Ibn Nedim Zübeyr b. Bekkar’ in 33 eserinin bulundugunu haber vermek- 
tedir. 25 Bunlar: 

1. Kitabü Ahbari’l-Arab ve Eyyamiha 


20 Zehebt, Siyeru A'lam, XII/314; Bagdadï, VIII/471; ibn Nedim, s.177. 

21 Sadece ibnü’l-Esir onun ismini 255 yilinda vefat edenler arasinda zikretmektedir. el-Kamil fi’t- 
Tarih , Beyrut, 1965, VII/217. 

22 Ö.Riza Kehhale, Mücemü’l-Müellifin, Beyrut, Thz., IV/180; Ibn Hallikan, Vefeyatü’l-A’yan , 
II/312; Sem’anï, el-Ensab , Beyrut, 1988, 111/136,137; Zehebi, Tanhu’l-islam, s.140; Ibnü’1- 
Cevzi, el-Muntazam , Beyrut, Thz., XII/11 1,112; Yaküt el-Hamevi, Mu’cemü’l-Üdeba’, XI/164. 

23 Bagdadi, VIII/471. 

24 Ibnu n-Nedim, s.177; Zehebi, Siyeru A’lam, XII/314. 

25 Ibnu n-Nedim, s.177, 178. 
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2. Kitabü Nesebi Kureys ve Ahbariha (Elde bulunan eksik yazma 
nüsha Misir’da Mahmud Muhammed §akir tarafindan 
“Cemheratü Nesebi Kurey§ ve Ahbariha” ismiyle nesredilmistir.) 

3. Kitabü Nevadiri Ahbari’n-Neseb 

4. Kitabü’ 1-Ihtilaf (Bu eserin farkli yazma nüshalarda “Kitabü’1- 
Ahlaf” seklinde oldugu belirtilmektedir. 26 

5. Kitabü’ 1-Muvaffakiyyat fi’l-Ahbar (Bu eseri Halife Mütevekkil’in 
oglu Muvaffakbil-lah icin kaleme aldigi belirtilmektedir. Eser 
Dr.Sami Mekkï el-‘Anï tarafindan 1972 yilinda “el-Ahbaru’1- 
Muvaffakiyyat” ismiyle ne§redilmi§tir.) 

6. Kitabü Mizahi’n-Nebï 

7. Kitabü Nevadiri’l-Medeniyyïn 

8. Kitabü’n-Nahl(Ibnü’n-Nedim bu eseri Sükerï hattiyla yazilmi§ ola- 
rak gördügünü belirtmektedir.) 

9. Kitabü’ 1-Akik ve Ahbarihi 

10. Kitabü Ahbari’l-Evs ve’l-Hazrec 

11. Kitabü Vüfüdi’n-Nu’man ala Kisra 

12. Kitabü Igaratü Küseyyir ale’s-Suara’ 

13. Kitabü Ahbari Ibn Meyyade(Küfi hattinda) 

14. Ahbaru Hassan 

15. Ahbaru’ 1-Ahvas 

16. Ahbaru Omer b. Ebï Rabi‘a 

17. Ahbaru Ebï Duhbel (Yakut el-Hamevï bu eseri “Ahbaru Ebï Di’bil 
el-Cümehï” §eklinde vermektedir.) 27 

18. Ahbaru Cemïl 

19. Ahbaru Nusayb 

20. Ahbaru Küseyyir 

21. Ahbaru Ümeyye 

22. Ahbaru’ l-‘Arcï yJl) 


26 ibnun-Nedim, Muhakkik notu, s.177; Yakut el Hamevt de bu eserin ismini Kitabü’ 1-Ihtilaf 
§eklinde zikretmektedir. Mu’cemü’l-Udeba’, XI/164. 

27 Yakut el-Hamevï, Mu’cemü’l-Udeba’, XI/164. 
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23. Ahbaru Ebi’s-Saib 

24. Ahbaru Hatim 

25. Ahbaru Abdirrahman b. Hassan 

26. Ahbaru Hudbe ve Ziyad (Yakut el-Hamevï bu eseri “Ahbaru 
Ziyad” seklinde vermektedir.) 28 

27. Ahbaru Tevbe ve Leyla(Tevbe b. El-Humeyyir ve Leyla el- 
Ahyeliyye) 29 

28. Ahbaru Ibn Herme 

29. Ahbaru’ 1-Mecnün 

30. Ahbaru’l-Karï 

31. Ahbaru Ibni’d-Dümeyne 

32. Ahbaru Ubeydillah b. Kays er-Rukayyat 

33. Ahbaru Es’ as 

Ibn Nedim’in zikretmedigi ancak diger bazi kaynaklarda ona nispet edi- 
len eserler ise sunlardir. 

1 . el-Mufaharat 30 

2. Ahbaru’ 1-Medïne 31 

3. Kitabü’s-Sünen 32 

4. Kitabü’l-Fukahe ve’l-Mizah 33 

5. Tarïhu Zübeyr b. Bekkar el-Kurasï 34 

ÏLMI Ki§iLÏGi 

Zübeyr b. Bekkar dogdugu ve büyüdügü cevre kadar sahip oldugu kabi- 
liyet ve almis oldugu egitimle de iyi bir §ekilde yeti§mi§tir. Onun ders aldigi 


28 Yakut el-Hamevï, Mu’cemü’l-Udeba, XI/165. 

29 Yakut el-Hamevï, Mu’cemü’l-Udeba , XI/165. 

30 Ibn Ebi'l-Hadïd, §erhu Nehci’l-Belaga , Thk: Muhammed Ebül-Fadl Ibrahim, Beyrut, 1965, 
V/458. 

31 ibn Hacer, el-Isabe fi Temylzi’s-Sahabe, Beyrut, 1992, 11/28,29; es-Suyütï, el-Hasdisü’l-Kübra, 
Beyrut, 1985, 1/321, 11/143, 11/424; Kettanï, et-7eratibü’l-idariyye , Beyrut, Thz., 11/166. 

32 es-Suyütï, Tabakatü’l-Huffaz, Beyrut, 1403, 1/235. 

33 ibn Hacer, II/117, III/222, VI/464. 

34 Katip Qelebi, Ke§fu’z-Zunün , Beyrut, 1992, 1/295. 
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hocalar hakkinda kaynaklarda herhangi bir bilgi verilmemesine ragmen kaleme 
almi§ oldugu eserler onun imï seviyesini ve yeterliligini gösterir mahiyettedir. 

Genei olarak Zübeyr b. Bekkar’ in eserlerine baktigimiz zaman onun Ta- 
rih, Ensab, §iir ve Edebiyat sahasinda eserler vermi§ oldugunu görürüz. Ancak 
bunlar icerisinde büyük cogunlugu tarihi bilgi ve rivayetlerin yer aldigi eserler 
olugturmaktadir. Yine onun eserleri arasinda herhangi bir fikhï eserin ismine 
rastlamamamiza ragmen, onun halife Mütevekkil tarafindan Mekke’ye kadi 
olarak görevlendirilmig oldugu ve bu makamda görev yaptigi göz önüne alina- 
cak olursa onun aym zamanda bir fakih oldugunu da anlayabiliriz. Bu konuda 
kendisine yapilan teklife kar§i verdigi cevap onun ilmï vakar ve sorumluga sa- 
hip bir kimse oldugunu ortaya koymaktadir. Kendisine Mekke’ye kadi olarak 
görevlendirildigi haberi verilince o: “Bu is igin ya§im gok geg, ben hep bir kim- 
senin kadilik görevini üstlenmesi onun bigaksiz olarak bir koyunu bogazlamasi 
gibi zor bir is oldugunu söylerim. Böyle bir zor isi nasil üstlenirim?” diye cevap 
vermigtir. 35 

Islam Tarihi ve biyografik eserler Zübeyr b. Bekkar ’ 1 büyük alim, hafiz, 
tarihgi ve neseb alimi olarak tavsif etmektedirler. 36 Yusuf Elyan Serkis onun 
igin: “döneminin Hadis, Fikih, Edebiyat, §iir, Tarih ve Ensab konulannda ö- 
nemli bir alimidir” demektedir. 37 Cagdas tarihgilerden Ahmed Emin de onun 
igin: “Medainï’nin en büyük talebelerinden, Abbasï dönemi edtb ve alimlerinin 
en meshurlanndandir” dedikten sonra Medainï’nin tarihle ilgili bilgilerinin onun 
vasitasiyla daha sonraki nesillere aktanldigini belirtmistir.' 8 Amcasi Mus’ab ez- 
Zübeyrï onun egitimiyle mesgul olmu§ ve Zübeyr b. Bekkar’i kasdederek: “Biz- 
den yetigip ilim sahibi olacak olan budur” 39 diyerek onun zeka ve kabiliyetine 
vurgu yapmistir. Yine onun ilmï seviye ve olgunlugunu ortaya koyan diger bir 
olay da halife Mütevekkil (Hilafeti: 232-247/847-861)’ in oglu Muvaffak’in 
(Mu’tezz) yetistirilmesi görevini ona vermesidir. 40 Bu görevlendirme ile ilgili 
olayi nakleden Cahza §öyle demektedir: “Emir Muhammed b. Abdillah b. Ta- 
hir’in yaninda idim. Hicazdan gelen Zübeyr b. Bekkar onun yanina girmek igin 
izin istedi. O igeriye girince vali ona saygi gösterip ikramda bulunarak: “Neseb 


35 Isfahani, el-Eganï , IX/42. 

36 Ö.Riza Kehhale, Mu’cemü’l-Müellifin , IV/180; Zirikli, el-A’lam, III/74; Yakut el-Hamevt, 
Mu’cemü'l-Udeba ’ , XI/161. 

37 Yusuf Elyan Serkis, Mu’cemu Matbüati’l-Arabiyye, Misir, 1928, 1/962. 

38 Ahmed Emin, Duha’l-islam, II/344. 

39 Bagdadt, VIII/468. 

40 Yusuf Elyan Serkis, Mu’cemu Matbüati’l-Arabiyye , 1/963. 
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taassubundan uzaklagirsak ilim ve alimlere daha yakin oluruz” dedi ve devam 
etti: “Emïru’l-Mü’minïn oglunu yetigtirmen igin seni segti. Senin igin onbin dir- 
hem, on elbise ve seni Samarra’ya götürecek on binek emretti” dedi. Bunun 
üzerine Zübeyr tesekkür ederek bunlan kabul etti . 41 Diger bir rivayette ise hali- 
fenin ogluna: “Ey Abdullah, Ebü Abdullah’a -yani Zübeyr b. Bekkar’a- sanl ki 
Medinelilerin fikhini ögrenesin” dedigi nakledilmistir . 42 

Gerek hadis alimleri gerekse tarihgiler onu güvenilir ve dogru sözlü biri 
olarak kabul etmislerdir . 43 Ibn Mace Sünen’inde Ahmed b. Hanbel de 
Müsned’inde ondan hadis nakletmistir. Ahmed b. Ali es-Süleymanï “Kitabü’z- 
Zuafa’” isimli eserinde Zübeyr b. Bekkar igin “münkeru’l-hadis” diyerek kendi- 
sinden hadis alinamayacagim belirtmistir. Ancak bu görüs kabul edilmemis 44 ve 
bu ifadenin belkide onun zayif kabul edilen bazi kimselerden -ki, Muhammed 
b. Hasen b. Zübale, Omer b. Ebubekir el-Müemmilï ve Amir b. Salih ez- 
Zübeyrï bunlardandir- gokga nakil yapmasi nedeniyle oldugu söylenmistir . 45 
Ibn Hacer bir ifadesinde Hatïb el-Bagdadï’nin Zübeyr b. Bekkar’ in Malik’ten 
yapmis oldugu rivayetlerin munkati oldugunu günkü Zübeyr’ in ondan bir sey 
dinlemeye yetisemedigini, ancak onu görmüs olabilecegini belirttigini naklet- 
mektedir. Yine Zübeyr b. Bekkar’ in ondan yaptigi nakilleri bir kimse vasitasiyla 
gergeklestirdigini tespit ettigini belirtmistir . 46 

Darekutnï’nin onunla ilgili olarak “sika bir ravidir” tanimlamasi bir gok 
kaynak tarafindan nakledilen bir husus olmustur . 47 Neseb ilmi konusunda za- 
maninin en ileri gelenlerinden oldugu, Kureys’in nesebi konusunda insanlann 
güvenini kazandigi kabul edilmekte hatta amcasinin bile ondan nakillere yer 
verdigi görülmektedir . 48 

Bagdat’a gittiginde orada bulunan ilim sahipleriyle görüsmüs ve onlar- 
dan bir gok nakiller yapmistir . 49 Bir rivayette Zübeyr b. Bekkar Bagdat’a geldi- 


41 Bagdadi, VIII/469. 

42 Bagdadi, 11/125. 

43 Bagdadi, VIII/467; Zshebi, Siyeru A’lam, XII/314. 

44 ibnü’l-imad, §ezeratü’z-Zeheb, Beyrut, 1979, 1/134; Zehebi de ona yöneltilen bu ifadenin bir 
gok hadis alimi tarafindan reddedildigini belirtmektedir. Siyeru A’lam, XII/311,312. 

45 Ibn Hacer, Tehzibü’t-Tehzib, III/313; Yakut el-Hamevi, Mu’cemü’l-Udeba , XI/161. 

46 Ibn Hacer, Tehzibü’t-Tehzib, III/313. 

47 Zehebi, Siyeru A’lam, XII/313; Bagdadi, VIII/469. 

48 Yusuf Elyan Serkis, Mu’cemu Matbüati’l-Arabiyye, 1/963. 

49 Ö.Riza Kehhale, Mu’cemü’I-Müellifin, IV/180; Bagdadi onun Bagdat’taki hadis alimlerinden 
hadis aldigini belirtmif ve onun naklettigi hadis rivayetlerinden örnekler sunmu§tur. Bagdadi, 
VIII/467. 
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ginde Ebü Hamid el-Müstemilï ona: “Ey Rasülüllah’in havarisinin oglu....” diye 
hitap edince onun böyle bir ifade kar§isinda saskinhgini gizleyemedigi nakle- 
dilmi§tir . 50 

Zübeyr b. Bekkar’in rivayet kaynaklarini diger bir ifade ile kendisinden 
bilgi aldigi ravileri gerek kendi eserlerinden gerekse diger eserlerde ona atfen 
yapilan nakillerden cikarmamiz mümkündür. Buna gore Zübeyr b. Bekkar’in 
kendilerinden rivayet ve bilgi aldigi kimseleri §öyle siralayabiliriz . 51 

• Süfyan b. Uyeyne 

• Abdullah b. Nafï’ 

• Ebï Damra Enes b. Iyad 

• Abdülmecid b. Ebï Ravvad 

• Mubarek et-Taberi 

• Nadr b. §ümeyl 

• Amcasi Mus’ab ez-Zübeyrï 

• Mus’ab b. Osman b. Mus’ab b. Urve b. Zübeyr 

• Ibrahim b. Münzir el-Huzzamï 

• ïbn Ebï Fudeyk 

• Züeyb b. Umame 

• Ali b. Muhammed b. Abdillah el-Medainï 

• Muhammed b. Hasen b. Zübale 

• Muhammed b. Selam b. Ubeydullah el-Cumahï 

• Omer b. Ebubekir el-Müemmilï 

• Muhammed b. Dahhak b. Osman el-Huzzamï 

• Ebu'l-Abbas’l-Hasen el-Medainï 

• Amir b. Salih ez-Zübeyrï 

• Ismail b. Ebï Uveys 

• Abdullah b. Mu‘az es-San‘anï 

• Abdülmelik b. Abdülaziz 


50 Zehebï, Siyeru A’lam, XII/313. 

51 Zübsyr b. Bekkar’in rivayet aldigi raviler hakkinda bilgi igin bkz: Bagdadi, VIII/467; Zehebl, 
Siyeru A’lam, XII/312; Ibn Hacer, Tehzïbü’t-Tehzib, III/312; Zehebï, Tezkiratü’l-Huffaz, 11/528; 
Yakut el-Hamevï, Mücemü’l-Udeba’, XI/161; Zehebï, Tarïhu’l-islam, s.138; ibnü’n-Nedim, 
s.178. 
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• Ishak b. Ibrahim b. Meymün et-Temïmï 

Zübeyr b. Bekkar gerek kendi döneminde gerekse verdigi eserler vasita- 
siyla asirlar boyunca insanlarin kendisinden istifade ettigi bir ilmï §ahsiyet ol- 
mu§tur. Bir gok ki§i gerek neseble ilgili gerekse tarihi bilgileri ondan dinleyip 
daha sonraki nesillere aktarmi§lardir. Zübeyr b. Bekkar’dan rivayet nakleden 
kimseler ise §unlardir : 52 

• Ibn Mace (Sünen’inde) 

• Ibnü Ca’fer b. Mus’ab b. Zübeyr 

• Ebü Hatim er-Razï 

• Hurremï b. Ebi’l-Ala’ el-Mekkï 

• Ibn Said 

• Begavï 

• Ibn Naciye 

• Ahmed b. Süleyman et-Tüsï 

• Ismail b. Abbas el-Verrak 

• Abdullah b. §ebïb er-Rabii 

• Ebubekir b. Ebi’d-Dünya 

• Muhammed b. Ebi’l-Ezher 

• Kadi Ebü Abdillah el-Mehamili 

• Yusuf b. Ya’küb el-Ezrak 

• Ahmed b. Yahya Sa’leb 

• Muhammed b. Ahmed b. el-Bera 

• Abdullah b. Muhammed b. Naciye 

• Ebu'l-Abbas el-Begavï 

• Yahya b. Satd 

• Ahmed b. Said ed-Dime§ki 


52 Zübeyr b. Bekkar’dan rivayet nakleden raviler hakkinda bilgi igin bkz: Bagdadi, VIII/467; ibn 
Hacer, Tehztbü’t-Tehzïb, III/312; ZehebT, Tezkiratü’l-Huffaz, 11/528; Yakut el-Hamevï, 
Mu’cemü’l-Udeba’, XI/ 161; Zehebï, Tarihu’l-islam, s.138; ibnü’n-Nedim, s.178. 



200 


ZÜBEYR B. BEKKAR 


Ebü Hatim’in oglu Abdurrahman’in, babasinin Zübeyr b. Bekkar’ dan i- 
lim alip yazdigim, kendisinin de onu gördügünü ancak ondan herhangi bir §ey 
yazmadigim söyledigi nakledilmistir. 53 

Zübeyr b. Bekkar’ in asiri fikrï bir saplantisinin olduguna yada bir firkaya 
müntesip olduguna dair kaynaklarda herhangi bir bilgi yoktur. Genei olarak 
ehl-i sünnet itikadina sahip olmu§ ve asm görüs ve dü§üncelerden kacmmistir. 
Ibnü’l-Esïr’de onun bu yönüne ili§kin bir rivayette alevïlerle birlikte sava§mak 
üzere Irak’a geldigi, cünkü onlara meylettigi, ancak onlarin onu tehdit ettigini, 
bunun üzerine Zübeyr’ in onlardan kactigim haber vermektedir. Zübeyr oradan 
kactiktan sonra amcasi Mus’ab b. Abdillah b. Zübeyr’ in yanina gitmis ve du- 
rumdan onu haberdar ederek onlarin bu tutumuna kar§i tepkisini ifade etmi§- 
tir. 54 

iSLAM TARiHgiÜGiNDEKi YERi 

Islam Tarihi’nin ilk dönemleri, bu dönemlerde cereyan eden hadiselerin 
daha sonraki sürecte olu§an fikrï ve siyasi olaylara tesirinin yanisira siyasï ve 
itikadï temayüllerin o dönemlerle delillendirilmesi nedeniyle büyük öneme sa- 
hiptir. Bu acidan bakildigi zaman ilk dönem tarihi rivayetler kadar ilk dönem 
tarihcilerin de büyük öneme sahip oldugu acik bir §ekilde görülecektir. Iste bu 
dönemdeki alimlerden biri olan Zübeyr b. Bekkar hicrï 2.asirda dünyaya gelmi§ 
ve 3.asirda ise imï bir §ahsiyet olarak kendisini kabul ettirmi§tir. Zübeyr b. 
Bekkar’i Islam Tarihi acismdan önemli kilan ilk husus i§te budur. O, Vakidï 
(v.207/822), ibn Hi§am (v.218/834), Ibn Sa’d (v.230/844), Halife b. Hayyat 
(v.240/854), Ibn Kuteybe (v. 276/889), Belazürï (v.279/892) ve Ya’kübi 
(v.284/897) gibi ilk dönem islam Tarihcileri ile muasirdir. Yine o, elimizde bu- 
lunan ve islam Tarihi acismdan otorite ve femel kaynak olarak kabul ettigimiz 
Taberi (v.310/923), ibn Abdirabbih (v.328/938), ibn Nedïm (v. 386/996), ibn 
Abdilberr (v. 463/1071), Yakut el-Hamevï (v. 626/1229), ibnü’l-Esïr 

v.630/1233), ibn Ebi’l-Hadtd (v.655/1257), ibn Kesïr (v.774/1373), ibn Hacer 
(v.852/1448), Suyütï (v. 91 1/1505) gibi tarihgiler ile ibn Hanbel (v. 241/855) ve 
ibn Mace (v.273/887) gibi hadiscilerden daha önce veya aym dönemde ya§a- 
mi§ ve bütün bu müellifler Zübeyr b. Bekkar’ in rivayet ve eserlerinden istifade 
etmi§lerdir. 


53 Ibn Hacer, Tehzibü’t-Tehzib, III/312; Zehebï, Tezkiratü’l-Huffaz, 11/528; Zehebi, Siyeru A’lam, 
XII/312. 

54 ibnü’l-Esïr, el-Kamil fi’t-Tarih, VI/526. 
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Zübeyr b. Bekkar’ in naklettigi rivayetlerin hemen hemen tümü herhangi 
bir müellif veya eserinden degil dogrudan dogruya olaya gahid olmus veya onu 
gören ilk kigiden yapilan nakillerdir. Bu acidan naklettigi bilgiler yönüyle ilk 
kaynak olma hüviyetine sahiptir. Bu nedenle biz Zübeyr b. Bekkar’ in eserlerin- 
de mevcut tarih kaynaklarinda bulunmayan birtakim hususlara veya ilk elden 
bir takim bilgilere ulagmamiz mümkündür. 

Zübeyr b. Bekkar’ in tarih alaninda önemli kilan en önemli husus onun 
eserlerinin büyük cogunlukla tarihle ilgili olmasidir. Yukarida verdigimiz eserleri 
incelenecek olursa onlarin hemen hemen tamaminin tarih ve ensab ile ilgili 
oldugu görülecektir. Naklettigi rivayetler yönüyle Islam Tarihcileri ve muhad- 
disler tarafindan dogru ve güvenilir kabul edilmesi de Zübeyr b. Bekkar’ 1 
önemli kilan diger bir husus olmaktadir. Zira siyasï ve ïtikadï bölünmelerin tesi- 
riyle tahrif ve tezyifin gokga görüldügü bir dönemde dogru ve güvenilir ravi ve 
rivayetlerin büyük öneme sahip oldugu muhakkaktir. Olaylann ve kisilerin dog- 
ru yorumlanip tanimlanmasim saglayacak temel deliller iste bu gekilde güvenilir 
tarihgilerin verecegi bilgiler olacaktir. 

Zübeyr b. Bekkar’ in önemli bir ilim merkezi olan Medine’de dogup ye- 
tismesinin yaninda bir gok defa devlet merkezi olan Bagdat’a gitmesi ve Abbasi 
halifesi ile olan yakin iligkisi de Islam Tarihi agisindan önemli bir husustur. Da- 
ha önce de ifade ettigimiz gibi halife Mütevekkil’in oglu igin egitimci olarak 
segilmig olmasi onun bu süre zarfinda gerek devlet merkezinde gerekse tagrada 
bir gok olaya gahid olmasini saglamig ve o, bu olaylan halife Mütevekkil’in oglu 
Muvaffak igin kaleme aldigi “Ahbaru’l-Muvaffakiyyaf’a kaydetmigtir. Ilerleyen 
satirlarda daha detayli ele alacagimiz igin burada fazla deginmeyecegimiz bu 
eser o döneme ait gok önemli detay bilgileri banndiran bir hazine hüviyetine 
sahiptir. Yine onun Kureyg’in nesebi konusunda otorite kabul edilmesi verdigi 
bilgilerin önem ve degerini ortaya koymaktadir. Bu agidan da Zübeyr b. 
Bekkar hakli bir öneme sahip olup bu noktada taninmasi ve daha gok tanitil- 
masi gereken bir gahsiyettir. 

Zübeyr b. Bekkar’ in eserlerinde ilk göze garpan husus onun rivayetleri 
dogrudan almig olmasidir. Naklettigi rivayetlerde “haddesenï” veya 
“haddesena” lafizlan ile “falan dedi ki...”, “bize dediler ki...”, “bana okudugu 
giirde...”, “bana haber verdi ki...”, “igittim ki...” ve “duyduguma gore ...” 55 gibi 
lafizlar bunu ortaya koymaktadir. Bu lafizlar onun naklettigi bilgileri ya bizzat 


55 Özellikle Ahbaru’l-Muvaffakiyyat’ta bu türden nakiller goktur. 
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duydugunu veya hocalannin eserlerinden aldigmi belirtmektedir. “Falanin ki- 
tabinda §öyle buldum...” 56 §eklinde kullanmi§ oldugu lafizlar bize onun direkt 
olarak müellifin o eseri gördügünü ve bilgi olarak bize ula§tirdigini göstermek- 
tedir Ancak bu §ekildeki ibareler bize kendisinden önceki eserlerin ismi hakkin- 
da bilgi edinmemizi engellemektedir. Birkac farkli kaynaktan duydugu haberleri 
de rivayetin ve nakledilen bilginin güclendirilmesi amaciyla vermektedir. 57 
Zübeyr b. Bekkar’ in eserlerinde cokca ayet ve hadislerin kullanildigina §ahid 
olmaktayiz. Yine tarihï acidan oldukca önemli bilgiler ihtiva eden sahabilerin ve 
siyaset adamlarinin ileri gelenlerinin hutbelerinden ve mektuplarindan örnekler 
vermektedir. 58 Onun tarih alaninda elimizde olan eserleri §unlardir: 


1- el-Ahbaru’l-Muvaffakiyyat 

Zübeyr b. Bekkar’ in Tarih alanindaki zikredebilecegimiz ilk ve en önemli 
eseri Ahbaru’l-Muvaffakiyyat’ tir. Eserin tahkik ve ne§ri Sami Mekkï el-‘Anï tara- 
findan yapilmis, 1972 yilinda Bagdatta basilmistir. Nasir, eserin tam bir yazma 
nüshasinm bulunmadigmi ancak büyük ve daha ge nis bir nüshadan koptugu 
anla§ilan iki eksik parcanm bulundugunu zikretmektedir. Birinci parca Almanya 
Göttingen kütüphanesinde ve bir fotokopisinin de Irak Mecmeu’l-Ilmi’l-Irakï 
kütüphanesinde bulundugunu ifade eden Sami Mekkï el-‘Ani, bu parcanm 19 
kisimdan meydana gelen eserde ló.kisimdan 19. kisma kadar olan bölümü 
ihtiva ettigini ve bu kismin ravisinin Ahmed b. Saïd (v.306/918) oldugunu be- 
lirtmektedir. Ikinci parcanm ise Basra’da Abbasiyye kütüphanesinde bulundu- 
gunu, bu nüshanm önceki nüshadan bir bölüm daha gen is oldugunu ancak 
ravisinin belli olmadigmi belirtmektedir. 

Nasir’ in verdigi bilgiler cercevesinde eserin yazma nüshasinm büyük kis- 
minin olmadigi, elde bulunan bölümün ise be§te birlik bir bölüm oldugu anla- 
§ilmaktadir. Ancak elde bulunan bu az bölümüyle müellifin metod ve tarihciligi 
hakkmda bilgi edinmek mümkündür. Bu nedenle eseri kisaca metod ve özellik- 
leri yönüyle tanitmaya calisalim. 

Ahbaru’l-Muvaffakiyyat ile ilgili söylenebilecek ilk §ey, onun belli bir dö- 
neme ait olmadigi ve icerisindeki bilgilerin sistematik bir yapiya sahip olmadi- 
gidir. Müellif gerek kendi dönemindeki gerekse daha önceki dönemlerdeki hali- 


56 Örnek olarak bkz: Zübeyr b. Bekkar, Cemheratü Nesebi Kurey§ ve Ahbariha, 1/126. 

57 Örnek olarak bkz: Zübeyr b. Bekkar, Cemheratü Nesebi Kurey§ ve Ahbariha, 1/88 ve 388. 

58 Örnek olarak bkz: Zübeyr b. Bekkar, Ahbaru’l-Muvaffakiyyat, 579, 581, 602, 325, 75 ve 302. 
sayfalar. 
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fe, sultan, vali, devlet adami ve diger önemli gahsiyetler ile onlar cevresinde 
cereyan eden hadiseleri ve detaya ait bilgileri zaman ve mekan kaydi gözet- 
meksizin zikretmektedir. Bu yönüyle eser her ne kadar sistematik ve kronolojik 
bir yapiya sahip olmasa da gok kiymetli tarihi bilgi ve rivayetleri banndiran bir 
özellige sahiptir. Yine kendisinden önce bu gekilde detaya dair bilgi aktaran 
baska bir eserin olmamasi da bu eserin önemini artiran bir husus olmaktadir. 

Eserde bulunan kimi rivayetleri diger bazi kaynaklarda da bulmak müm- 
kün iken bir gogu ise diger eserlerde bulunmayan sadece bu eserde zikredilmis 
rivayetlerdir. Yine rivayetlerin bazisi gok kisa iken diger bazilari ise birkag sayfa 
uzunlugunda olabilmektedir. Eserde gok sayida siirin bulunmasi dikkati geken 
bir özelliktir. Bu, Zübeyr b. Bekkar’ in edebiyat ve siir konusundaki yeterliligini 
yansitan bir durumdur. 

Ahbaru’l-Muvaffakiyyat’ta Zübeyr b. Bekkar’ in herhangi bir eser ismi zik- 
redip ondan nakiller yaptigi görülmez. Eserde bulunan nakiller tam bir senet 
zinciriyle kaynagina ulasmakta bu da müellife ve rivayetlerine olan güveni arti- 
ran bir husus olmaktadir. Zübeyr b. Bekkar kendisinin sahid oldugu ve kendi- 
siyle alakali bilgileri de herhangi bir senet olmaksizin bizzat kendisi ifade etmek- 
tedir. Rivayet kaynaklari daha önce ifade ettigimiz gibi gogunlukla Medïne ve 
Bagdat’taki ravilerdir. Eserde nakledilen ikili iliskiler ve karsilikh konusmalarin 
satir aralarindan Islam Tarihi kaynaklarinda kabaca aktarilan tarihi olaylann ig 
yüzünü ve arkaplanini ögrenmek mümkündür. Bu nedenle detayli ve önemli 
bilgilere ulasmak igin eserin gok dikkatli ve tittiz bir gekilde incelenmesi gerek- 
mektedir. Eser sahip oldugu bu özellik nedeniyle ilk dönem Islam Tarihi kay- 
naklari igerisinde ayn bir yere sahiptir. 

2- Cemheratü Nesebi Kureyg ve Ahbariha 

Zübeyr b. Bekkar ’ 1 Islam Tarihi igerisinde önemli kilan ve günümüze ka- 
dar ulagmayi bagaran diger bir eseri de Cemheratü Nesebi Kureyg ve Ahbariha 
isimli eseridir. Zübeyr b. Bekkar’ in diger bir ihtisas alani olan ensab konusun- 
daki bu eser onu bu sahanin alimleri igerisinde hakli bir üne kavugturmugtur. 

Cemheratü Nesebi Kureyg ve Ahbariha’ nin tahkik ve negri Mahmud Mu- 
hammed §akir tarafindan yapilmigtir. Birinci cildi Kahire’de hicri 1381 yilinda 
basilmigtir. M.Muhammed §akir mukaddim esinde eserin yazma nüshasinm 
Oxford Bodelyen kütüphanesinde bulundugunu belirtmektedir. Yine onun 
verdigi bilgiye gore eserin 23 bölümden olugtugu, elde bulunan kismin ise 13. 
bölümden 23. bölüme kadar olan 11 bölümlük kismi yani eserin ikinci yansi 
oldugu anlagilmaktadir. Eserin bagindan 13. bölüme kadar olan kismi yoktur. 
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Elde bulunan kismin her bir bölümün 20 varak yani 40 sayfa oldugunu bildiren 
nasir 13. bölümün de eksik oldugunu ve sadece iki sayfasinm mevcut oldugu- 
nu bildirmektedir. Yazma nüshanin son sayfasinda verilen bilgiye gore bu nüs- 
hanin ravisinin Ebu'l-Abbas Ahmed b. Bahtiyar b. Ali b. el-Medainï oldugu ve 
bu nüshanin yazimini hicrï 547 senesinin 7 §aban’inda bitirdigi anlagilmakta- 
dir. 59 

Yazma nüshanin eksikligi nedeniyle nasir nesrettigi bu nüshaya birinci 
dit demigtir. §ayet eserin ilk kismi ortaya cikacak olursa eser tamamlanmig 
olacaktir. 

Metod ve muhteviyat yönünden diger ensab kitaplariyla benzerlik göste- 
ren bu eseri önemli kilan ilk husus Zübeyr b. Bekkar’ in sahip oldugu ilmi yeter- 
lilik ve güvenilirligidir. Elbetteki neseb acismdan aktarilan bilgiler benzerlik gös- 
terse de müellifin kigisel özellikleri aldigi ve naklettigi bilgilere yansimakta, diger 
kaynaklarda dikkatten kacan birtakim hususlari yine aym bilgilerin nakledildigi 
satirlar icerisinde bu eserde bulmak mümkün olmaktadir. Yine bu eserde ol- 
dukca fazla siir bulunmasi dikkati ceken bir husustur. Bu durum bize müellifin 
edebï ki§iligi ve §iir yönündeki birikimini vermesinin yaninda o dönem edebï 
hayati hakkinda da önemli bilgiler sunmaktadir. Eserde dikkatimizi ceken diger 
bir yön ise Zübeyr b. Bekkar’ in hakkinda bilgi verdigi ki§ilerin sadece neseb 
bilgilerini degil o ki§ilerin sosyal ve siyasï yapi icrisinde almi§ oldugu rol ve or- 
taya cikan hadisatin neden ve sonuclanni vermis olmasidir. Eser bu yönüyle 
diger ensab kitaplarindan ayrilmakta ve daha önemli bir yere sahip olmaktadir. 

Zübeyr b. Bekkar (172-256 / 789-870) ile onun amcasi ve hocalanndan 
olan Mus’ab b. Abdillah (156-236 / 773-850)’in yakla§ik aym dönemlerde ya- 
§ami§ olmalari ve kaleme almis olduklari eserlerin aym konulari ihtiva etmesi, 
naklettikleri bazi rivayetlerde benzerlikleri ortaya cikarmistir. Ancak Zübeyr b. 
Bekkar amcasinin rivayet kaynaklariyla da görü§mü§ ve amcasinin kisaca bilgi 
vererek gegtigi bazi kimseler ve olaylar hakkinda gok daha detayli bilgiler ak- 
tarmigtir. 60 

Bagdadi’nin Sirri b. Yahya et-Temïmï’den naklettigi bir rivayet belki de 
eserin bu yönüne isaret etmesi yönüyle önemlidir. Rivayete gore Zübeyr b. 
Bekkar ile Ishak b. Ibrahim el-Mavsili kar§ila§tilar. Ishak ona: “Ey Ebü Abdillah, 
ismini “Neseb” koydugun bir kitap gördüm. Ancak o bir “Tarih” kitabi” deyin- 


59 Zübeyr b. Bekkar, Cemheratü Nesebi Kurey§ ve Ahbariha, Muhakkik Mukaddimesi, s. 19,20. 

60 Zübeyr b. Bekkar, Cemheratü Nesebi Kurey§ ve Ahbariha, Muhakkik Mukaddimesi, s.8. 
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ce o: “Sen ey Ebü Muhammed, ben de senin “Eganï” isminde bir kitabini gör- 
düm. Ancak o bir “Meanï” kitabidir” diye cevap vermi§tir. 61 

Kisaca, Cemheratü Nesebi Kureys ve Ahbariha isimli bu eser sahip oldu- 
gu bu özellikler nedeniyle ilk dönem arastirmalarmda bakilip istifade edilmesi 
gereken bir kaynak hüviyetindedir. 

3- el-Müntehab min Kitabi Ezvaci’n-Nebi 

Zübeyr b. Bekkar’ in eserlerini ele aldigimiz bu bölümde sözkonusu ede- 
cegimiz diger bir eser de ona nispet edilen “el-Müntehab min Kitabi Ezvaci’n- 
Nebi” isimli eserdir. Gerek Ibnü’n-Nedim’de gerekse Zübeyr b. Bekkar’ in eser- 
lerinin zikredildigi diger kaynaklarda ismine rastlamadigimiz bu eser, Sekine 
§ihabi tarafindan tahkik ve nesredilmis 1983 yilinda Beyrut’ta basilmistir. 

Hz.Peygamber’in evlilikleri ve e§leri hakkinda bilgi veren bu eserin mu- 
hakkiki Sekine §ihabi, §am’daki Zahiriye yazma eserler kütüphanesinde bulu- 
nan yazma nüsha hakkinda bilgi vermekte ve eserin Zübeyr b. Bekkar’a ait 
oldugunu ve onun hocasi Muhammed b. Hasen b. Zübale’den naklettigini id- 
dia etmektedir. Bu eserin Ibn Asakir tarafindan cokca kullanildigina i§aret eden 
muhakkik, eserin önemi üzerinde durmaktadir. Bu eserin isminin Zübeyr b. 
Bekkar’in müellefati icerisinde gecmemesini ise bunun müstakil bir eser olma- 
yip, onun büyük ve önemli eseri “Cemheratü Nesebi Kurey§ ve Ahbariha” 
icerisinde bir bölüm olabilecegi §eklinde aciklamaktadir. 62 Bir eserin bir müellife 
aidiyeti konusunda ciddi delillere ihtiyac oldugu muhakkaktir. Kimin tarafindan 
kaleme ahndigi bilinmeyen bazi eserlerin güvenilirligi ve yeterliligiyle kendisini 
ispat etmis bazi müelliflere nispet edilmesi tarih icerisinde gördügümüz hadise- 
lerdendir. Mesela, Ibn Kuteybe’ye nispet edilen el-Imame ve’s-Siyase isimli eser 
de böyledir. Bu sebeple Zübeyr b. Bekkar’a aidiyeti kesin olarak ispat edile- 
memi§ bu eserin daha farkli yazma nüsha ve delillerle desteklenmesi gerekmek- 
tedir. 


Sonuc 

Zübeyr b. Bekkar, mensubu oldugu aile bakimindan oldugu kadar dog- 
dugu ve yetistigi ortam acismdan da dikkat ceken bir §ahsiyettir. Islam Tarihin- 
de me§hur Zübeyri ailesine mensup olan Zübeyr b. Bekkar, Medine’de dünya- 


61 Bagdadi, VIII/469; Ibn Hallikan, Vefeyatü’l-A’yan, II/311; Zehebt, Siyeru A’lam, XII/313. 

62 el-Müntehab min Kitabi Ezvaci’n-Nebi -Beyrut, 1983- isimli eserin muhakkik mukaddimesi, 
slO. 




206 


ZÜBEYR B. BEKKAR 


ya gelmi§, halife Mütevekkil tarafindan oglu Muvaffakbillah’in egitimi ile görev- 
lendirilmesi nedeniyle uzun süre Abbasi idaresinin merkezi olan Bagdat’ta kal- 
mis, daha sonra ise Mekke’ye kadi olarak atanmistir. Zübeyr b. Bekkar sahip 
oldugu imï yeterlilik ve seviye ile hicrf III. Asrin ilk yansinda kendisini gösteren 
önemli bir ilmï §ahsiyettir. Verdigi eserler Zübeyr b. Bekkar’ in bir tarihci oldu- 
gunu göstermektedir. Ancak buna ragmen biz onun Hadis, Edebiyat, §iir ve 
Fikih sahalarinda da söz sahibi bir alim oldugunu görüyoruz. Sahip oldugu ilmï 
yeterlilik ve seviye ile ilim dünyasinin güvenini kazanmi§tir. Yazma nüshalar 
halinde bulunan eserleri ara§tirmacilarin hizmetine sunuldukca Zübeyr b. 
Bekkar’in naklettigi bilgiler cercevesinde Islam Tarihi alaninda sahip oldugu 
önem ve deger daha iyi anla§ilacaktir. Bu, aym zamanda ilk dönem Islam dün- 
yasindaki tarih yaziciligi konusunda da bize önemli bilgiler verecektir. 
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Yazan: Nils G. HOLM 

Qeviren: Yrd. Dog. Dr. Abdülkerim BAHADIR 


Giri§ 

Geli§im Psikolojisi, önceleri bireyin yeti§kinlik dönemine kadar devam 
eden olgunla§ma süreciyle ilgileniyordu. Günümüzde, hamileligin ba§langicin- 
dan ölümüne kadar bireyin gecirdigi tüm degi§meleri kapsamaktadir. Böylece 
Geli§im Psikolojisi, her ne kadar agirlik noktasini büyüme yillan teskil ediyorsa 
da, bütün hayati igine ahr. 

Basit bir simflamayla insan hayati, §u a§amalara ayrilir: 

1. Dogum öncesi dönem( ana rahminde geli§im), 

2. Bebeklikten ikinci ya§a kadar süren a§ama, 

3. Ilk cocukluk, 2-6 ya§ araligi, 

4. Son gocukluk, 7-13 ya§ araligi, 

5. Ergenlik ve genclik, yakla§ik 13-18 ya§ araligi, 

6. Ilk yeti§kinlik, yaklasik 18-40 ya§ araligi, 

7. Yeti§kinlik, 40-65 ya§ araligi, 

8. Son yeti§kinlik (yaslilik), 65. yastan ölüme kadar. 

Burada siralanan a§amalar, biyolojik ve sosyal faktörlere bagli olarak bi- 
reysel anlamda degi§ebilen göreceli sinirlardan ibarettir. 


Bu yazi, yazara ait Einführung in die Religionspsychologie (Din Psikolojisine Giri§), Utb 
Reinhardt Verlag, Göttingen 1988 eserin 76-91 sayfalannin gevirisidir. Yazinin devami (91- 
100), aym ba§lik altinda derginin müteakip sayisinda yayinlanacaktir. 

Selguk Universitesi ilahiyat Fakültesi, Din Psikolojisi A.B.D. 
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Insan, hayati boyunca ge§itli alanlarda degigime ugrar: Fizyolojik (organ- 
lann geli§mesi ve neticede yipranmasi), zihinsel (insan icin karakteristik bir nite- 
lik ta§ir) ve toplumsal alanda (bireylerin olgunlagma sürednde belirleyiddir) bu 
degigimi görebiliriz. Insanin hayati boyunca süren geligimi, birbirinden farkli 
faktörlere baglidir. Bu noktada en belirleyid öneme sahip olanlar, her geyden 
önce -salt biyolojik anlamda- dogugtan gelen yeteneklerdir. 

Ancak, geli§me ve olgunlagma, büyük ölcüde cevreye, yani ic-grupta' e- 
dinilenlere de baglidir. Arastirmalar örnegin göstermigtir ki, zihinsel olgunla§ma 
yaygin olarak (%75’e kadar) kalitsal faktörlere bagli ortaya cikarken, geri kalan 
kisimda ise, pek gok faktörün rol oynadigi sosyal yapilar etkindir. 

Kalitsal faktörlerin dinï gelisim üzerindeki etkisi hakkinda fikir yürütmek, 
oldukga zordur. Genei olarak bir §eyi idealize etmeye, bir seye ya da birine 
tapinmaya yönelik evrensel bir ihtiyagtan bahsedilmek istenmiyorsa, eskiden, 
insanda tanimlamasi zor dogustan bir din ihtiyacinm ya da dini bir yapinin 
varligindan söz ediliyordu. Anlam tatminine yönelik böyle bir arayis, insanlara 
özeldir. Insan, dünyada yasadigi hayatiyla ilgili anlamlandirma sistemlerine 
ihtiyag duydugu gibi, varolusun taleplerine kar§i olumlu ve olumsuz yüzlesme- 
ye yönelik de bir takim anlamlandirma sistemlerine ihtiyag duyar. Özellikle 
zihinsel ve toplumsal gelisim, bireysel dinï tutumda belirleyicidir. 

1- Dinï Olgunlasma Asamalari 

Onceleri Din Psikolojisi’nde gocugun dinï geli§imi, sistematik bir tarzda 
tanimlanmayla gahsiliyordu. Bu yaklasima gore dinï kabul, bir ölgüde dogustan 
getirilen belirli geli§im asamalanna dayanmaktaydi. Buna kar§ihk günümüzde, 
gocugun neyi nasil benimsedigiyle ilgili olarak sosyal faktörlerin daha sorumlu 
oldugu anlasilmistir. Igselle§tirilmi§ dinï muhtevanin hangi zihinsel gelisim a§a- 
masinda incelenebilecegi sorusu, burada ayn bir problemdir. Bu konuya gel- 
meden önce, dinï gelisim a§amalanyla ilgili önceleri gergeklestirilmis birkag 
arastirmaya göz atalim: 

Ernest Harms 1944’ de, gocuklarda Tann tasavvuruyla ilgili bulgularini 
yaymlamisti. Arastirmasmda o, üg ya§ ile ergenlik ya§lan arasinda bulunan 
gocuklara, Tanriyi nasil tasavvur ettiklerini gösteren resimler gizdirmisti. Bu 
bulgulardan üg a§ama ortaya gikmisti. Birinci asamayi Harms, Oylcü A§amasi 
olarak tanimlamisti: Üg ile alti ya§lar arasinda rasyonel ve entelektüel tasavvur- 
lara kar§i, duygu ve fantezi hüküm sürer. Derin duygusal yasantilar, bu süregte 


Bireyin kendini üyesi olarak gördügü, kendini özde§le§tirdigi sosyal grup §eklidir. (Qev.) 
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kendilerini aciga cikarir ve gocuk, öykü ile dinï anlatilar arasinda herhangi bir 
ayirim yapmaz. 

Bu agamayi, Gergekgi A§ama izler (yaklagik 7.-10. yaglar). Bu a§amada 
Tanri tasavvuru daha gercekcidir. Okul ve diger kurumlar tarafindan hazirlanan 
model ve tasavvurlar, gocuk tarafindan benimsenir. Resimlerde Tanri, daha 
gok rahip seklinde tasvir edilir. Hag, yildiz, kuzu gibi önemli dini semboller, 
resimlerde yer alir. 

Ügüncü asamayi Harms, Bireysel A§ama olarak tammlar (yaklasik 11. 
yas ile ergenligin baslangicma kadar süren zaman dilimi). Bu a§amamn karak- 
teristigi, daha büyük degisme ve bireyselliktir. Qocuklarin pek gogu, Tanriyi 
büyük ölgüde geleneksel formlarda tasvir ederken, diger bir kismi, orijinallik ve 
hatta ileri düzeyde soyutlayici bir yetenek göstermi§lerdir. Harms’ in arastirma- 
lari, geni§ bir yayilma sahasi bularak gocuk ve din alamyla ilgili degerlendirme- 
lerde yogun olarak gündeme gelmektedir. 

Bir ba§ka §ema, Werner Gruehn tarafindan geli§tirilmi§tir. Bu §ema, gogu 
iki büyük savas arasindaki zaman diliminde gergekle§tirilmi§ Alman arastirma- 
larina dayanmaktadir. Ona gore, 18 ay öncesi gocuklann dindarliklariyla ilgili 
genei bir fikir edinmek zordur. Ancak bu yastan itibaren, gocuklarda ibadete 
yönelik ilk adimlar atilmaktadir. Bunu izleyen basamagi Gruehn, Büyü-Óncesi 
olarak tammlar (2.- 4. yaslar). Uygun bir ögretimle gocuk, daha ziyade somut 
ve gergege uygun arzulann hüküm sürdügü esasli bir ibadet hayati ortaya ko- 
yar. Gruehn’e gore bu asamayi, Büyü/ü Basamak izlemektedir (4.-7. yaslar). 
Tann, gogu zaman bir ge§it büyücüdür. Cocuk duayi, kendine bir takim men- 
faatler saglayabilecegi bir tür efsun/yakarma formülü olarak kullanma egilimi 
gösterir. 

Bir sonraki asamada dindarlik (yaklasik 7-15 yas araligi), otoriteryan ve 
mantiksal bir yapi arz eder. Qocuk daha ziyade, sevimsiz-sevimli, kötü-iyi ve 
haksizlik-dogruluk gibi zitliklar üzerinde düsünür. Ergenlikten sonra, uygun 
kosullar altinda farkhla§mi§ bir dinï hayat gelisir. 

Fransiz Jean-Paul Deconchy, gocukta Tann tasavvurunu ortaya koymak 
amaciyla gergeklestirdigi semantik tahlile dayali arastirmasmda, gocuklann yak- 
la§ik dokuz-on yaslarmda örnegin ilmihalin Tann igin kullandigi tarzda (büyük- 
lük, her §eyi bilme, adalet, hazir ve nazirlik gibi) gesitli nitelemelere yöneldikle- 
rini tespit etmistir. Bu niteleme safhasi, ki§ile§tirme safhasiyla son bulur (12-14 
ya§ araligi). Nitelemeler artik, Mevla, Kurtarici, Baba gibi kisilestirilmis kavram- 
lara dönüsür. Igsellestirmenin hüküm sürdügü bir sonraki safhada Tann, sevgi, 
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dua, itaat, süphe ve korku gibi kelimelerle iligkilendirilir. Ba§ka bir ifade ile 
Tann, igselle§tirilir. 

2- Gelenek Aktanmi 

Zihinsel gelisim ile din arasindaki ili§kiye gelmeden önce, dinï geligim icin 
gelenek aktanminin önemine biraz deginelim. 

Sundén, gelenek aktanminin igerigini ve formunu ele alir. Gelenek akta- 
nminin icerigi, onun dinï tecrübelere yönelik rol-psikolojik anlayisi baglaminda, 
merkezi bir konum arz eder. Burada ise, sadece türü ve tarzi önemlidir. 

Sundén, gelenek aktancilarini üg tipe ayinr. Birinci tip aktaricilan, -bekli 
de günümüz Bati toplumunda en yaygin olarak görünen tipleri- güvensiz akta- 
ncilar olarak tanimlar. Genei olarak bunlar, cemaate ve dine kar§i ayirimsiz ve 
potansiyel bir korkuya dayali bir yaklasima sahiptirler. Dini aktardiklari zaman, 
rastlanti ve tutarsizlik gündeme gelir. Bu durum, gocukta dine kar§i kararsiz ve 
güpheli bir yapilanmaya, bazen hakarete ve reddetmeye yol agabilir. 

Ideal aktaricilan Sundén, güvenli olarak tanimlar. Dine kar§i tutumlari tu- 
tarhdir; her seyden önce egitim süreci, iyi örnekler aracihgiyla gergeklesir. Dine 
yönelik sorulara kar§i olumlu bir tavir sergilerler; bu noktada gocuklara görüsle- 
rini zorla kabul ettirmekten kaginirlar. Böylece, modellerden ögrenme nokta- 
sinda uygun ko§ullar ortaya gikar. 

Ügüncü tip aktancilar, a§m güvenli aktancilardir. Bunlar, otoriterdirler; 
zihinsel ve duygusal dinï igeriklerin aktarilmasim engellerler. Ebeveyn otoritesi 
burada higbir zaman sorgulanmaz. Baba ve annenin istek ve iradesi Tannnin 
istek ve iradesiyle birle§mi§tir. Bu tip aktancilar, gocuga kendi düsünce dünya- 
sinda vasilik yapmaya yönelirler ve böylece bagimsiz olgunlasmayi engellerler. 
Cocuk gogu zaman, Tann Torunu (Kindeskind Gottes) oluverir: Dinï gelisim, 
ebeveynlerin gocugun egitimine ve ruh sagligina a§in hevesli müdahaleleri ne- 
deniyle engellenmisti (konu ile ilgili bkz. 6. baslik). 

Dinï igerikleri aktaran sahislar, ki§ilikleriyle de Tann tasavvurlanni kolay- 
ca etkileyebilirler. Burada ortaya gikan yapilanma, yaygin olarak 
Antropomorfik 2 kavramiyla tanimlamr. Bu kavram, Tannnin ve Isa’nin, gocu- 
gun yakin gevresine ait sahislardan bir takim insanï özellikler almasi anlamina 
gelir. Böyle bir durumun, daha gok okul öncesi ya§larda ortaya giktigi kabul 
edilir. Tann, gogu zaman yargig olarak, beyaz sakalli bir ihtiyar olarak, güglü 
otoriteye sahip bir dede olarak görülür. Cocuk Tannya, tipki gevredeki ya§h 


2 Tanriyi insanï özelliklerle tanimlama, ki§ile§tirme. (Qev) 
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insanlara yaklagügi tarzda yaklagir. Bu tür ki§ilikle§tirmeler, ergenlik döneminde 
kaybolmaya yüz tutar. Ancak, bazilannin Tanri tasavvurlarindaki 
antropomorfik özellikler, hayat boyu varliklanni korur. Bati kiliselerinde, daha 
ziyade soyut bir Tanri tasavvurunun geligmesi arzulanir. 

Dinï anlayig, §ayet babaya, anneye ya da bagka bir aile üyesine yönelik 
duygusal (cogu zaman olumsuz) bir bag tarafindan belirlenmisse, bu durumda 
duygusal ki§ilikle§tirmeler söz konusudur. Disiplinli ve titiz ebeveynler, uygula- 
diklari egitimle cocugun Tanri anlayisim o kadar etkileyebilirler ki, cocukta Tan- 
nya, kiliseye ve dine yönelik kigisel ve homojen bir ili§ki hicbir zaman geligmez. 
Psikolojik baki§ acismdan dinï icsellestirme, yaglilann dini ögretme tarzindan 
oldukca etkilenir ve böylece psigik bir ket vurma ortaya cikar. Qogu zaman 
ebeveynler, cocuklarin dinï davraniglari -sofra duasi, kilise ziyareti vs.- ögrenme 
sürecinde, onlara kendi arzulari dogrultusunda baski uygularlar. Öyle ki, cocuk- 
larin tüm dindarliklari bu baskinin rengini almaktadir. Sofranin baginda dua, 
ceza tehdidi altinda icra edildigi takdirde, endige ve korkunun ruhsal icerige 
aktarilmasi sasirtici gelmemelidir. Ilk izlenim ya da ön fikir (Haloefekt) aracili- 
giyla, dinï olgunla§mayi engelleyen olumsuz hatiralar Tanriyla ili§kilendirilir. Bu 
noktada, asin güvenli ebeveyn tipinin etkisi yaygin olmakla birlikte, güvensiz 
ebeveyn tipi de sorumludur. Cemaat ve din adamlariyla ili§kide, aym tutum 
ortaya gikabilir. Eskiden kilise ögretisi daha gok ceza tehdidi altinda aktarihyor 
ve hosgörüden uzak bir tarzda sinamyordu. Buna bagli olarak kiliseye ve ruha- 
nilige yönelik agik ki§ilikle§tirmeler ortaya gikabiliyordu. 

Ebeveyn özelliklerinin Tanriya yansitilmasi, kismen bu problematik ile i- 
ligkilidir. Toplumsal gevreden edinilen resim ve semboller olmaksizin, Tanndan 
davranista bulunan ki§i olarak söz etmek, mümkün degildir. Incil bile, baba, 
goban ve yargig gibi günlük kavramlarla doludur. Tanriyla ilgili en yogun hangi 
metaforlarin (mecaz/benzetme) kullanildigi tespit edilmeye gahsilmistir. Bu tes- 
pit, baba olarak Tannnin, Isa’nin ve Katoliklerde Meryem’in tanindigi Hiristi- 
yanlik agisindan ilgingtir. Belgika’li Antoine Vergote, Katoliklerin Tann anlayi- 
sinda babasal niteliklerin agirlik basmasina karsin, annesel niteliklerin daha iyi 
igsellegtirildigi görüsündedir. Turkuer’in gelistirdigi Cocuk-Ebeveyn-Din Projesi 
baglaminda yapilan arastirmalar, ebeveyn görüsü ile Tanri görüsü arasinda bir 
iligkinin var olduguna isaret etmektedir. Arastirmada dikkat geken bir husus, 
annelerin erkek gocuklar üzerinde, babalarin ise, kiz gocuklar üzerinde daha 
büyük bir rol oynadiklan hususudur. Bu noktada muhtemelen Derinlik Psikolo- 
jisi baglamindaki teoriler, yardimci olabilir. Burada Tann görüsü ile benlik imaji 
arasinda bir iligkinin mevcudiyeti de gösterilebilirdi. 
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Sundén, dinï gelenek aktanmi konusuyla ilgili baska bir simflama daha 
vermektedir: Bütün (Total) ya da salt sözel (nur verbal). Salt sözel dinï akta- 
rimda ebeveynler cocuklanna dini, firsatlara bagli olarak sadece sözle aktarma- 
ya cahsirlar. Bu durumda cocuk, din ile ilgili bütüncü bir anlayis gelistiremez ve 
onu, yetiskinlerin hayatinda ya§anan bir olgu olarak bulamaz. Din ile ilgili soru- 
larina kar§ihk aldigi cevaplar, cogu zaman kavrama kapasitesini a§an entelek- 
tüel nitelikte cevaplardir. Salt sözel gelenek aktarimini, genellikle güvensiz akta- 
ncilarda buluruz. 

Bütüncü bir gelenek aktarimi, cocugun duygusal, davrani§sal ve zihinsel 
alanini kapsar. Sundén’e gore ilki ikisi, daha erken yaslarda hesaba katilmah- 
dir. Sonralari, cocuk soru yöneltebilmeyi ögrendigi zaman, sözler ve aciklama- 
lar gündeme gelir. Bu durumda cocukta, söz kabiliyetine yönelik belirli ölcüde 
aksedici bir bünye hazirlanmi§ durumdadir. Bu nedenle cocugu, henüz konu§- 
maya ba§lamadan önce ibadet ve dinï törenlere götürmek gerekir. Böylece 
cocuk, akla dayali dü§ünmeye ba§lamadan önce uzun bin müddet güvenlik ve 
kutsallik duygusu yasayabilir. Konu§maya ba§ladigi andan itibaren ebeveynler 
en kisa zamanda, cocukla birlikte duaya ba§lamahdir. Ancak duanin konusu, 
sadece cocuk olmamalidir. Sundén, ebeveynlerin dinï pratik olarak uygulama- 
ya koymalari, fakat bunu yaparken de cocugun ruhsal geli§imini engellememe- 
leri gerektiginin altini cizer. Aksi taktirde cocuk sonradan, dinï gelenekten üze- 
rine dü§en rolleri üstlenmede yetersiz kalir. Böylece, dile getirilen tikanma du- 
rumlari devreye girer ve netice olarak dinï gelenek olumsuz, donuk ve ula§ila- 
maz bir yapi kazanir. Ibadet eden anne rolüyle ilgili cikanmlannda Sundén, 
Paul Vogel’ in cocuk dindarhginin birinci a§amasiyla ilgili arastirmalarina daya- 
nir. Bu ilk a§amada anne, cocuk icin daha sonralari Tanri tasavvuruna kar§ihk 
gelebilecek bir tür evren niteligini tasir. 

Sundén, literatürü degerlendirirken daha ziyade analitik bir tutum sergi- 
ler. Bilimsel acidan Onun kategorileri, bu zamana kadar nadiren ispatlanmaya 
cahsilmistir. Böyle olmakla birlikte bunlar, acik-secik yapilan nedeniyle bu tür 
sorularla ilgilenenler icin, büyük bir önem arz etmektedir. Yukanda bahsettigi- 
miz Turkuer projesi baglaminda Sundén’in birkac kavramini, özellikle de asm 
güvenli aktaricilarla ilgili olanlan, bilimsel acidan dogrulamaya calistik (Tan- 
ri’mn Torunlari sorununun ele ahndigi paragrafa bkz.). 

Norvec'li Sigmund Harbo doktora tezinde (1987), Sundén’in kavramla- 
nni tartismistir. Calismasinda, yeti§kinlik yillarinda yetisme ortami ile dindarlik 
arasindaki ili§kiyi, anketlere dayali olarak tespit etmek ister. Bulgularinda, dinï 
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pratikler ile yetigme ortami ve duygusal egilim arasinda acik bir etkilegim ortaya 
cikmisti. Benimsenmig dinï igerikler, duygusal hayatta ve ileri dinï uygulamada 
belirleyici bir rol oynar. Qocuk üzerinde dinï etki ne kadar homojen ve erken 
yerlesmis ise, sonraki hayatinda o kadar etkili ve dayanikli olur. 


3- Zihinsel Geligim 

Son zamanlarda, zihinsel geligimin dindarliktaki önemine güglü bir vurgu 
yapilmaktadir. Burada, 1950’li yillarda din egitimi alaninda büyük yanki bulan 
aragtirmalarin sahibi Ingiltere’li Ronald Goldman’i zikretmek gerekir. O, konuy- 
la ilgili fikirlerini, Jean Piaget’in teorisi üzerine temellendirir. Bu hususta bir 
§eyler söylemek gerekir. 

Isvigreli Jean Piaget, 20. yüzyil’in en büyük psikologlanndan biriydi. Co- 
cugun zihin ve ahlak geligimiyle ilgili arastirmasmda, cocuklari kücük gruplar 
halinde gözlemlemis ve sorgulamisti. Bu yöndeki bulgulanni, pek gok kitap ve 
makalede yayinlamigtir. Teorileri de, günümüze dek daha kapsamli ba§ka ara§- 
tirmalara yol acmistir. 

Piaget’e gore cocugun zihinsel geli§imi, dort basamaktan olusur. Birinci 
basamagi (2 yasina kadar), Duyusal-Devinimsel adini verir. Bu basamakta 
cocuk, duyu organlari aracihgiyla dis objelere yönelik bir ili§ki geli§tirir ve böy- 
lece kendini ya§adigi gevreye uygun düzenlemeyi ögrenir. Bu süregte, gocugun 
sonraki tüm gelisiminin dayanacagi temel taslar yerlestirilir. Qocuk, her §eyi 
kendi baki§ agisindan gözlemler; kendini dünyanin merkezi olarak görür ve 
kendi beni ile baskasinm beni arasinda agik bir ayirim yapamaz. 

Ikincisinde, yani I§lem-Öncesi ya da Nedensel-Oncesi basamakta dü- 
sünme, ben merkezlidir (yaklasik 7 yasina kadar). Qocuk, kendi baki§ agisinin 
diger baki§ agilanndan sadece biri oldugunu kavrayamaz ve bu nedenle yeti§- 
kinlerce sagma kabul edilmesine karsin kendisine mantikli ve makul görünen 
bir takim tercihlerde bulunurlar. Bu asamada dil gelisimi hizlamr. Qocuk dili 
sadece basitge tekrarlamak yerine, bagimsizca kullanmayi ögrenir. Kolay inanir 
bir yapidadir ve zamanla baskalarina katilmayi ögrenir. Ilk dinï kavramlar igsel- 
legtirilir. Düsünme somut ve dönüssüzdür. Ba§ka bir ifadeyle gocuk, ba§lami§ 
bir düsünme eylemini geriye döndürerek düsüncenin giki§ noktasina dönmez. 
Etik niyetlerin e§lik ettigi uzun anlatilar, kavranmaz. 

Bu basamagi, Piaget’in Somut I§lemler (yaklasik 11./12. yaslara kadar) 
diye adlandirdigi a§ama izlemektedir. Qocuk daha bagimsizca ve daha az ben 
merkezli düsünmektedir. Daha uzun fikir yapilannin gergeklesmesi igin somut 
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durumlar, önemlidir. Artik cocuk sezgisel degil, aksine tersine dönügümlü dü- 
§ünebilmektedir. Bilgi ve olaylari birlestirebilir, bunlardan basit sonuclar cikara- 
bilir, soyut kavramlari kullanmaya ba§lar. Bununla birlikte, iyilik, kötülük ve 
benzeri soyutlamalar, henüz yeterince gerceklesmez.. 

Sonraki a§amayi Piaget, Formel I§lemler evresi olarak adlandinr (yakla- 
§ik 12 ya§lardan itibaren). Cocuk soyut olarak dü§ünebilir ve teorik fikir yapilari 
gerceklestirebilir. Bir anlatidan tamamen soyut bir alana yönelik sonuclar cika- 
nlabilir. Iyilik, kötülük, ruhanïlik v.b. gibi terimler kavranabilir. Cocuk, kendi 
benini cevresine kar§i hazir tutar. 

Kabataslak bir cercevede Piaget’in semasi budur. Goldman, cocugun di- 
ni ögretiyi hic anlamadigi ya da bazen tamamen yanh§ anladigi düsüncesinden 
hareket eder. Okul öncesi ve hatta sonrasinda cocuklar, yetiskinlerce bazen 
komik hikaye olarak algilanan cesitli türden yanh§ yorumlar getirirler. 
Goldman, din egitiminin cocuklarda zihinsel geli§imle ilgili ara§tirmalan yete- 
rince dikkate alip almadigi; kilise ve okulun cocugun anlama kabiliyetini fazlaca 
a§an bir bilgi (örnegin ezber ile) ögretip ögretmedigi ve din dersinin zihinsel 
geli§imle ilgili bilgilere daha iyi uyarlanip uyarlanmayacagi §eklinde bir soru 
yöneltir. 

Goldman, ge§itli ya§larda cocuklarin kutsal kitaptan anlatilari nasil kav- 
radiklanni, Piaget’in cocukta zihinsel geli§im §emasina dayali olarak kontrol 
etmi§ti. Ona gore cocuk önce, dinï gercekligi henüz kavrayamadigi bir tür din- 
darhk-öncesi a§amadan gecer. Cocuk, fantezi ve duygularin e§liginde geli§imini 
sürdürür. Sonraki a§ama, dindarhk-alti olarak tanimlamr. Bu a§amada cocuk, 
her somut ve maddï olani kavrar. Bunu ki§isel bir evre izler. Qocuk ancak bu 
asamada, tasavvurlarini ve dini anlayi§ini anla§ihr bir §ekilde ortaya koyar. 
Goldman’a gore pek gok cocuk, kutsal kitabin anlatilariyla gereginden erken 
yüzle§tikleri icin ikinci a§amada takilip kalirlar. Bu anlatilann cogu (örnegin Isa 
tasvirleri), Goldman’a gore soyut dü§ünme yetenegini gerekli kilar ve ancak 
Formel I§lemler döneminde, yani 12 yaslar civannda anla§ilabilir. 

Goldman’a gore egitimde tutarli olan, din dersini cocuklarin zihinsel ye- 
teneklerine uyarlamak idi. Qocuk merkezli ders modelinden hareketle geli§tiri- 
len temel düsünce, dinï anlati ve iceriklerin cocugun zihinsel geli§imine uygun 
olarak verilmesi gerektigi §eklindedir:_Burada asil soru, Hiristiyan inancinin tüm 
icerigine uygun davranabilme hususunda cocugun neleri ögrenmek zorunda 
oldugundan ziyade, neleri ögrenebilecegi sorusudur. 
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Konuyla ilgili fikirleri acismdan Piaget ile Goldman bu alanda büyük bir 
rol oynadilar; ancak, tenkitlere de yol actilar. Evenshaug ile Hallen (Norvec), 
iletisim baglaminda verici ile alicilann kendine özel ko§ullanni ve yine mevcut 
aktarim yollarini dikkate alan iletigime dayali teorik bir model savunmu§lardir: 
Dinï ögretimde genellikle, cocuk, ebeveyn, arkadag cevresi ile toplumun kültü- 
rel ve bilimsel geligimi arasinda, karmagik bir oyun söz konusudur. Din egitimi, 
büyük bir kismi itibariyle acik bilimsel olarak degil, aksine uygulamali olarak 
yürütülmüstür. Görev olarak, okulda ve kilisede ögretilecek malzemenin icerik 
ve gekliyle ilgili tekliflerin geligtirilmesi kabul edilmigtir. 

Sundén, Piaget’in yan-klinik teorisini elegtirmektedir. Ona gore Piaget’in 
cocuklara sordugu sorular, kisitlayici olmu§ olabilir. Belki de cocuk, (örnegin 
rüzgarin nereden geldigi) sorusuna verdikleri cevaplarla ilgili kendinden daha 
ya§hlarin istedigini, nedensel ili§kilere yönelik tartismalar olarak kavrayama- 
maktadir. Buna gore cocuk cevaplarini, Piaget’in acikca kabul ettigi tarzda so- 
run cözümleri olarak tecrübe etmemektedir. Bundan da öte, cocuklarm cevap- 
ladigi, anormal ve ben merkezli etkisi olan bir olgu, gercekte ya§hlarin sözel 
etkilerine dayanabilir. 

Piaget ile Goldman’in ara§tirmalan, zihinsel geli§im üzerinde yogunlas- 
maktadir. Ahlaki yön, dikkate ahnmamaktadir. Bir modelin ögrenildigi ve rolle- 
rin önem verilerek ya§andigi bir ortamda cocugun ögrendigi dinï anlatilann, 
erken ya§larda tam olarak anla§ilmadigi; ancak yine de hatirlandigi öne sürüle- 
bilir. Bu anlatilar, daha sonralan rollerin benimsenmesi noktasinda önem kaza- 
nabilir. Ayrica bunlar, sonradan olgun ya§larda dinï sorular üzerinde dü§ünme, 
önceden ögrendikleriyle ilgili yeni baki§ acilan ve sembolik fonksiyonlar kes- 
fetme yetenegi igin temel te§kil edebilir. Tabiri caizse cocuk, mevcut malzemeyi 
zihinsel olarak yeniden organize edebilir. Ayrica da onun, derin duygusal bir 
tarzda hayatini etkilemesine izin verebilir. Bu fikir, yorumlama fonksiyonlarinda 
hikaye ve mitlerin alti cizilen derinlik psikolojisine dayali baki§ agisi tarafindan 
desteklenmektedir. 

Böyle olmakla birlikte bütün bunlar, dinï igeriklerin ögrenilmesi sürecinde 
yetiskinlerin, dinï anlatilann yorumunu gocuga özgü asamaya pek baglamadik- 
lan ve gocukta ki§isel bir yeniden yapilanmayi engellediklerini var sayar. Böy- 
lece din ile ilgili ileri zihinsel yansimalar engellenmis olur. Ki bu durum, gogu 
zaman tecrübe yetersizligine; buna bagli olarak da gelenekle iliskide zorluklara 
ve korkuya yol agar. Burada duygusal ki§ilikle§tirmeler bile, engellenmis olarak 
etkide bulunabilir. 
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4- Ahlak Geligimi 

Jean Piaget’nin aragtirmalari, ahlak geligimiyle ilgili önemli buluglar agi- 
sindan da önemlidir: Cocuk adaleti, cezalan, ödülleri ve birbirinden farkli dav- 
rani§ tarzlanna yönelik güdüleri nasil kavrar? Basit bir ifadeyle, Piaget iki a§a- 
ma ile sürer. Birincisine, Bagimh Ahlak, ikincisine ise, Ózerk Ahlak adini verir. 
Birinci agamada, entelektüel ve duygusal olgunla§mami§hk tipik bir niteliktir. 
Yetiskinler kargisinda cocuk, bagimsiz degildir ve bagkalarimn arasinda yer 
alma yeteneginden de yoksundur. Bir davramg biciminin dogruluguna veya 
yanligligina, sonucuna bakarak karar verilir. Davramgin ardindaki güdüler, ol- 
dukca zor taninir; kurallann ilk ve son defa konuldugu, seve seve kabul edilir. 

Sonraki agamada, daha yüksek düzeyde zeka ve bagimsizhk öne cikar. 
Artik cocuk, kendine bagkalari arasinda yer bulabilir ve davranig güdülerini 
tamyabilir. Kurallar ve davrani§ tarzlari, degi§ken toplumsal sözle§meler olarak 
kavranir. Bu a§ama, ancak zekada belirli bir geli§me kaydedildikten sonra, yani 
12. yastan itibaren ortaya cikar. Ahlak anlayismda acik bir sinir, elbette mevcut 
degildir; aksine, gelisme süreklidir. Bununla birlikte, ahlak geli§imini analitik 
acismdan a§amalara ayirmanm bir sakincasi yoktur. 

Amerikah Lawrence Kohlberg de ahlak sorunuyla ilgilenmistir. O, ahlaki 
davranism gelisimiyle ilgilenmekten ziyade, ahlaki dü§üncenin gelisimiyle ilgi- 
lenmistir. Onu, bir insanin belirli bir durumda nasil davranmasi gerektigi husu- 
sundan gok, dogru davrani§i nasil algiladigi hususu ilgilendirir. Kohlberg’ in 
ara§tirmalari, cocuklarla gerceklestirdigi mülakatlara dayanir. Görü§melerinde, 
cocuklarin dü§üncelerini ortaya koyabilecekleri bazi örnek anlatilardan ve ahla- 
ki ikilemlerden faydalanmistir. 

Kohlberg, tespit ettigi alti evreyi, üc düzeyde ele alir. Birinci düzey, Gele- 
nek-Óncesi düzey olup iki evreye ayrilir: Bincisinde, ceza ve itaat yönelimi; 
ikincisinde ise, hazcihk ve somut kar§ithk hüküm sürer. Ba§ka bir ifadeyle bu 
yönelim, göze-göz, di§e-di§ zihniyetine dayanir. Ahlaki degerlerin bireyin ken- 
disinde, iyi ve kötü eserlerde temel bulunmasi, birinci düzeyin tipik özelligidir. 

Ikincisi, Geleneksel ve Pragmatik düzey, ücüncü ve dördüncü evreler- 
den olu§ur. Ügüncü evrede (sevgili-geng-yönelimi), iyi niyete sahip olmaya , 
baskalanna kar§i sagduyulu olmaya ve karsilikli sözle§melere bagli kalmaya 
galigilir. Dördüncü evre, kural ve düzen konusunda kati bir yönelime sahiptir. 
Görev her zaman yerine getirilmelidir ve üst olana itaat edilmelidir. Hayat, hak 
ve görevlerle birlikte ahlaki ve dini bir bütünlüge gore düzenlenebilecegi igin 
kutsaldir. 
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Ügüncü düzeye Kohlberg, Gelenek-Ótesi düzey adini verir. Bu düzeyde, 
prensiplere bagli bir ahlak ifade bulur. Beginci evre, cogunluk sistemi bagla- 
minda yasal sözlegme dügüncesi ve demokratik prensipleri kabule dayali olarak 
düzenlenmistir. Altinci evre, evrensel ahlaki prensiplere bagli bir yönelim ortaya 
koyar. Burada ilk adim olarak “ma§eri/umumi vicdan” ve ayrica, kar§ihkli dik- 
kat ve dayanigma ortaya cikar. 

Aslinda Kohlberg’ in §emasi, biri Ahlak-Öncesi (bütün digerlerinden ön- 
cedir), digeri ise, “kozmik” ve “sinirsiz” olmak üzere iki ilave evre daha icerir. 
Kozmik ve sinirsiz evrede, hayatin varolug nedeni ve ayrica evren-ben birligiyle 
ilgili sorular dikkat ceker. Binaenaleyh bu, mistisizm ile sinirdaghk te§kil edebilir. 
Bu agamayi sonralari Kohlberg, ispati zor oldugu icin artik dikkate almaz. Bu 
evreyle ilgili olarak onun aklina, örnegin Sokrates ve Martin Luther King gibi 
insanlar geliyordu. 

Cocuklarda ahlak gelisimi ile ilgili uzun kesitli arastirmalar göstermektedir 
ki onlar, Kohlberg’ in evrelerine uygun dügecek gekilde alcak evreden yüksek 
evreye dogru hiyerar§ik bir ahlak geli§iminden gecmektedirler. Kohlberg, bu 
teorinin ge§itli kültür ve dünya bölgelerinde de gecerli oldugunu iddia eder. 
Isvec’te Kurt Beding, teoriyi varsayimsal-tümdengelimci bir tarzda sinami§ ve 
ahlak geli§iminin, dördüncü evreye kadar tutarli bir §ekilde sürdügünü ortaya 
koymustur. Geri kalan iki evre, sadece cocuk ve genclerde dogrulanabilmi§, 
yeti§kinlerde ise, dogrulanamamistir. Cocuklarda 1-3 evre, atlamaksizin birbiri- 
ni izlemektedir. Ancak bu durum, gencler ile yetiskinler icin gecerlilik arz etmez. 
Cok sayida kültürü karsilastiran bir analiz, sosyo-kültürel cevrenin ahlak geli§i- 
mini etkiledigini ortaya koymustur. Örnegin, bireysellik yerine dinin toplumsal 
bir baglanmayla kabul edildigi Islam Dünyasinda cocuklar, daha gok bireyselli- 
gi ön planda tutan ügüncü evreyi atlayarak adalet ve kanunun vurgulandigi 
dördüncü evreye dogrudan ula§ma egilimindedirler. Buna gore Kohlberg’ in 
teorisi, evrelerin mevcut siralamayi korudugu ölgüde gegerlilik arz eder. Böyle 
olmakla beraber söz konusu evreler atlanabilir, duruma gore seyrek olarak ula- 
gilabilir veya higbir zaman ulasilamayabilir de. 

John C.Gibbs, Kohlberg’ in ilk dort evresini dogal gelisime uygun görür: 
Bu noktada nasil sorusu sorulur: Genei olarak insan hayati nasil i§ler? Ilk iki 
evre sirasinda ben merkezci düsünceye sahip gocuk kendini, yasadigi ortamda 
karsilastigi ceza ve ödül aracihgiyla gevrenin beklenti ve yargilarina uygun ola- 
rak yöneltir. Tabiata uygun yönelim, ügüncü ve dördüncü evrede derinlik ka- 
zanarak toplum merkezli bir yapiya bürünür. Toplumsal cömertlik ve agiklik 
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olarak cevre tecrübesi, ayrica güvene ve istikrarli toplumsal ili§kilere yönelik 
cabalar, uyancidir. Beginci ve altinci evreleri Gibbs, varolugsal olarak tanimlar: 
Bu noktada nicin sorusu sorulur: Insan hayati genei olarak nicin vardir? Bu 
evreler, ahlak-ötesi bir tabiattadir ve burada, esas itibariyle varolugun anlami 
ve igerigi sorulur. Ba§ka bir ifadeyle bu evrede, salt dinï olana bir gecis söz 
konusudur. 

Qocugun dinï ögretimden ne tür yararlar elde edebilecegi konusunda zi- 
hinsel gelisim nasil belirleyici ise, aym gekilde ahlak gelisimi de, dinï-ahlakï dü- 
sünce kazanma konusunda, belirli tutarliliklara sahiptir. Aradaki iligki sikidir. 
Özellikle ahlak geligimi icin dinï-kültürel cevrenin önemi de büyüktür. Nihai 
noktada gevre kosullanna bagli olan niteliklerin ne oldugu hususu, bireyde 
adalet kavraminin gelisimi bakimindan tamamen agik görünmemektedir. 

James W. Fowler, insan dindarhginin gelisim asamalari teorisinde, bire- 
yin dinï hayatinda ahlak gelisiminin önemini dile getirir. O, “faith” kavramin- 
dan, yani “güven” anlaminda bir inangtan bahseder. Bu kavram altinda O, 
teselli ya da kendini varolus iginde anlam dolu yöneltmeyi hedefleyen insan 
tarzini anlar. O halde burada söz konusu olan, hayat görüsünün tümündeki 
olgunluktur. Fowler, insanin inang gelisiminin ba§langicinda ahlak anlayisim, 
diger alti degiskenin yaninda önemli bir degisken olarak görür. Bunlar: Mantikli 
düsünme (kr§. Piaget’in teorisi); baskalannin baki§ agisindan esyayi görebilme 
imkani (kr§. R.L. Selman’in insanlar-arasi ili§kilerle ilgili teorisi); toplumsal bag 
bilinci 3 kimin veya neyin en üst düzey otoriteye sahip bulundugu anlayisi; 
dünyada baglantilan kavrama türü (bütünlük anlayisi) ve sembolleri kullanma 
yetenegidir (sembolik düsünme). Gelisme ve olgunlasma sirasinda bütün bu 
olgular, normal olarak asagida siralanan asamalar ortaya gikacak §ekilde igsel- 
legtirilir: 

1. Farklilasmamis Inang: Temel güven, koruyucuyla iliskide karsilikli 
ili§ki, kendi varhgina yönelik gelismemis kavrayis; 0-2 ya§ araligi. 

2. Sezgisel-Projektif Inang: Dünyayi igsel özde kavramada araci ola- 
rak fantezi gelisimi; 3-7 yas araligi. 

3. Sözel-Mitsel Inang: Hikaye, drama, efsane vb. dünya görüsünü 
sekillendirir; 7-12 ya§ araligi. 

4. Sentetik-Geleneksel Inang: Kendi kimligine, arka planina ve gele- 
cegine yönelik kisisel bir kavrayis olusturma; 12-16 ya§ araligi. 

5. Kisisel-Yansitmah Inang: Kendi ben’i, dünyadaki ideal ve görevle- 
ri üzerinde elestirel yaklasim; 17-30 ya§ araligi. 
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6. Peki§tirici/Birle§tirici Inanc: Celisiklik tecrübesi, bir bütün olarak 
dünyaya yönelik derinlik ve sorumluluk tecrübesi; yeti§kinlik dö- 
nemi. 

7. Evrensel Inanc: Evrensel topluma yönelik büyük vizyon; ya§lihk 
dönemi. 

Fowler’e gore bu a§amalann her biri, digerinin üzerine biner ve bir önce- 
ki a§amanin bilincini arttinr. Ayrica Onun görüsüne gore aslinda bu a§amalar, 
aralanndan birinin atlanmasi mümkün olmayacak sekilde bu siraya uygun ola- 
rak birbirini izler. Böylece olgunla§ma süreci, genel-gecer bir bicimde yapilan- 
mi§ olur. Bu bütüncü teori, sonralan ciddi bir sekilde tarti§ilmi§ ve elestirilmistir. 
Bu hususta birbirinden farkli kültürleri de dikkate alacak daha genis capli aras- 
tirmalar, henüz mevcut degildir. 

Konunun sonunda, kisaca Fritz Oser’e de deginmek istiyorum. O, zihin- 
sel geli§im ile dinï yargiya (religious judgement) yönelik bütüncü bir baki§ de- 
ner. Qe§itli ikilemlerin uygulamaya konuldugu arastirmalardan hareketle O, 
§öyle bir §ema öne sürer: 

1. Büsbütün Kararlilik Yönelimi: Tann her §eyi en iyi bilir; ceza 
ve ödül e§liginde kati yasa. 

2. Karsilikli Iliski Yönelimi: Tann ile insan arasinda dönü§ümlü 
etkile§im; ki§isel irade kaynakli aktivite, Tann ile dünya arasinda 
ayinm. 

3. Irade Yönelimi: Tann vardir, ancak insan büyük bir hükümran- 
liga sahiptir. Tann, insanin kendi isteklerini nasil kar§iladigina 
dikkat eder. 

4. Özerklik ve “Tannsal Plan” Yönelimi: Tann ve insan ara- 
sinda dolayli ili§ki. Hayat, insanin kendi davrani§ kapasitesine 
dayanir. O, yaptiklanndan sorumludur. Buna kar§ihk Tann, sev- 
gidir ve insan igin en iyisini ister. Insan diger insanlar igin yardi- 
ma hazir olmali. 

5. Ki§isel Tatmin ve Inter-subjektivite Yönelimi: Tann insan- 
lara bagimsizhk ve ki§isel irade verir. Insan özerktir, fakat sorum- 
ludur da. 

6. Evrensel Ileti§im ve Dayam§ma Yönelimi: En önemlisi, ge- 
nei bir dayani§madir. Tann-insan ili§kisi, tüm insan varolu§unu 
ku§atir. Tann hayata en üst anlam ve hedefini verir. 
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Abstract 

This article interested in the past and today of Islamic Philosophy. In this 
article are dealt these topics: Islamic Philosophy, Topics of Islamic Philosophy, 
Islamic Philosophy and Christian Scholasticism, Islamic and Grek Philosophies, 
Islamic Philosophy and Modern Philosophy, The Movement of Orientalism. 

Keywords: Islamic Philosophy, semitic spirit and aryan spirit, theology, 
mysticism, modern philosophy, Greek philosophy. 


Uzun zamandir Islam Felsefesi bir §üphe ve belirsizlik bulutu altinda idi. 
Bazilan onun varligini onaylarken, bazilari inkar etmistir. Bu belirsizlik 19. yüz- 
yil boyunca devam etti. Islam Felsefesinin varligini inkar eden kimseler, cahilce 
davrandilar ve Islam ögretilerinin özgür tartismalar ve arastirmalara kar§i oldu- 
gunu ve bu sebeple caglar boyunca Islam’in hicbir zaman felsefe ve bilime kat- 
kida bulunmadigini iddia ettiler. Onlar Islam’in sadece entelektüel despotizme 
ve dogmatizme sahip olan kendi takipgileri icin sonuc verdigini söylediler. Sa- 
nati, Edebiyati korumasi, bilimi te§vik etmesi, cagdas felsefenin filizlenmesine 
bereketli bir zemin olmasi ve onun geli§ip ürün vermesine yardim etmesi nede- 


Bu yazi Ibrahim Bayyumi Madkour ‘un Al Tawhid a Quarterly Journal of Islamic Thought and 
Culture (Published by The Foundation of Islamic Thought, Vol. I, NO: I, Muharrem 1404 AH) 
dergisinde yayinlanan “The Study of Islamic Philosophy” (Farsga’dan Ingilizce’ye geviren 
Shahyar Sa’adet) adh makalesinin, http://www.al-islam.org/al-tawhid, 22.05.2003 adres ve 
tarihli internet nüshasinm gevirisidir. 

1 Selguk Universitesi Ilahiyat Fakültesi Islam Felsefesi A.B.D. Ögretim Üyesi 



222 


iSLAM FELSEFESi 


niyle Hiristiyanhgin nispeten özgür düsünce ve tarti§ma ortaminin besigi oldu- 
gunu iddia ettiler. 1 

1. Irkci Onyargi 

Islam Felsefesi’ne saldiran ve karalayan kimseler, söz konusu tartismalar- 
dan geri kalmadilar. Onlar aldatici fikirlerinin kapsamini geni§leterek §ovenizme 
kadar götürdüler, felsefe ve politik konular hakkinda söyledikleri §eyi geni§letti- 
ler. Fransizlann politik olarak ïrkci ayirima kar§i olmalarina ragmen, onlarin, 
etkileri günümüze kadar devam eden bu tür tavirlann tohumlanni eken insan- 
lar arasinda olmalari gok gariptir. Ornegin Renan, Aryan ïrkina gore semitik 
ïrkin a§agi oldugu görü§ünü acikca ifade eden ilk kimse idi. 2 Renan’ in bu yargi- 
si, bir kisim cagdaslari ve onun görü§lerini her yerde yayan bazi taraftarlari ve 
ögrencileri üzerinde etkili oldu. Renan’ in bu etkisi, onun hem semitik dillerin 
benzersiz bir ustasi, hem de kendi dönemindeki diger arastirmacilardan Islami 
konulara daha asina olmasi sebebiyle idi. 

20. yüzyihn ilk döneminde Leon Gauthier tarafindan ortaya atilan “Ar- 
yan Ruhu”na ka§i geli§en “Semitik Ruh” düsünceleri, Renan tarafindan ortaya 
atilan tarti§mamn uzantisindan ba§ka bir sey degildir. Gauthier’e gore, semitik 
akil sadece detaylari ve bir biriyle baglantisi olmayan ayrintilari anlama ya da 
birle§tirme kabiliyetindedir. O, detaylar arasindaki ili§kileri ya da tutarli hicbir 
yöntemi kavrama yetenegine sahip degildir. Diger bir ifade ile “semitik ruh” 
parcaci ve bölücü veya Gauthier’in deyimiyle “espirit separetiste”dir. Buna 
kar§ilik “aryan ruhu” ise, sentez ve analiz, onun deyimiyle “espirit fusionniste” 
niteligine sahiptir. 3 

Dogal olarak bu, Arap’larin sadece tek ve münferit olgulari anlayabildik- 
leri ve onlarin her hangi bir teori, önerme, kanun ya da hipotez olusturma kabi- 
liyetinde olmadiklan anlamina gelir. Bu nedenle, onlarda her hangi bir felsefi 
ya da bilimsel arastirma aramak nafiledir. Bu özellikle, Islam’in entelektüel u- 
fuklari daralttigi ve Müslüman ögrencilerin bilim ve Felsefe’yi yerecek, alay 
edecek kadar kapilanni spekülatif tarti§malara kapattigi bugün icin dogrudur. 4 


1 Bkz. V. Cousin, Cours de 1’ histoire de la philosophie, ss. 4849, Paris 1841. 

2 E. Renan, Histoire Generale de systeme comprades langues semitiques. 

3 L. Gauthier, L’ espirit aryen, ss. 66-67, Paris 1923, ayrica bkz. I. Madkour, La Place d’ al- 
Farabi, s. 14, Paris, 1934. 

4 Renan, “Le ‘islamisme et la Sicience”, dans Discours et Confe’rences, s. 337 Paris, 1887; 
Madkour, La Place d’ al- farabi, s. 54. 
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Bu gekildeki fikirleri ifade eden kimseler, Islam Felsefesi’nin Aristoteles 
felsefesinin basit bir taklidi olduguna ve Islam Felsefesi metinlerinin de Grek 
dügüncesinin Arapca tekrarindan ba§ka bir §ey olmadigina inandilar. 5 Biraz 
önce ifade etmi§ oldugumuz Renan’in dügünceleri 19. yüzyil boyunca yaygindi. 
Iyi ki, bir milletin adet, gelenek, etik, moral ve entelektüel niteliklerinin onun 
cografi gartlan ya da ïrki olarak devrahnan kalitsal özelliklerinin bir ürünü oldu- 
gu dügünülen günler geride kaldi. Diger benzer tarzdaki tegebbüsler ya da söz- 
de “nasyonal psikoloji” veya “grup psikolojisi” de aym §ekilde bo§a cikti. 

Üstelik Islam Felsefesi’nin Arap düsüncesinin bir ürünü oldugunu kim id- 
dia etmektedir? Islam Felsefesi Persler, Hintliler, Türkler, Misirhlar, Suriyeliler, 
Berberiler ve Endülüslüler gibi, onun geligmesi ve zenginlegmesine katkida bu- 
lunan pek gok millet tarafindan olusturulmustur. 

Islam medeniyeti kendi zirvesinde, bilimin yolunu kapamadi, aksine o, 
bilimi hem onadi hem de tegvik etti. Felsefe’ye kar§i olmaktan gok onu ho§ 
karsiladi ve ona kucak agti. Her ton ve renkten görüs ve düsüncelere müsama- 
ha gösterdi. Gökleri ve yerleri gözlemeye ve onlarin sirlanni düsünmeye, te- 
fekkür etmeye insani davet eden Islam, tartismaya, arastirmaya ve düsünce 
özgürlügüne nasil kar§i olabilir? Islam Felsefesi ve bilimi hakkinda görüslerini 
zikretmis oldugumuz Renan bile Müslümanlarin tarih boyunca gittigi her yerde 
halka emsalsiz bir müsamaha ile muamele ettigini itiraf etti. Ornegin, Yahudiler 
ve Hiristiyanlar arasindan bir kismi Müslümanligi kabul ederken, bazilari atala- 
nndan getirdikleri inanglarini koruyabilmis, Müslüman halifeler ve yöneticilerin 
saraylannda yüksek ve onurlu resmi konumlara ula§mi§lardir. Dahasi Müslü- 
manlar, inanglar ve dini prensipler bakimindan Yahudi ve Hiristiyan’lardan 
farkli olmalanna ragmen, bu topluluklarla evlilik yapmislardir. 6 

Elbette Fransiz tarihgi ve filologun kendi kendini nakzettigi tek §ey bu de- 
gildir. Bir yerde O, Islam* Felsefesi’nin gergek varligim inkar eder ve §öyle der: 
“Müslümanlarin basardigi tek §ey, 7. 8. yüzyihn Grek ansiklopedisini ögrenmek 
idi.” 7 Sonra O, inkar ettigi §eyi nakzeder ve dikkate ahnmasi gereken, özel nite- 
likleri olan emsalsiz bir Islam Felsefesi’nin oldugunu öne sürer. O, itiraf etmek- 


5 Renan, Averroe’s et L’ Averroesme, ss. 79, II, Paris, eighth edition 

6 age. c. I, s. 171. Aynca bkz. Goldziher, Le Dogme et la loi de L’ Islam, ss. 29-34. 

Metinde Islam Felsefesi, “Arap (islam)” veya “Arap (Müslüman)” §eklinde ifade edilmi§tir. 
Burada kastedilen §ey Islam Felsefesi veya Araplardan kastedilen §ey müslümanlar oldugu igin, 
biz bu ifadelerin tercümesini “ Islam Felsefesi” veya “müslümanlar” §eklinde tercüme ettik. (ge- 
viren) 

7 Renan, Averroe’s Avertissement, s. 11. 
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tedir ki, Müslümanlar Latinler gibi, Aristo’nun eserlerini yorumlamakla meggul 
iken, tamamen karakteristik bir felsefenin nasil olugturulacagim ögrendiler ve 
‘Lise’de ögretilen geylere ciddi anlamda muhalif olan unsurlar ortaya koydu- 
lar. 8 Daha sonra O, göyle der: “Islam Felsefesi’ndeki cesitli orijinal noktalar 
farkli Kelam ekollerinde aranmahdir.” 9 

Renan’in bu geli§ik ifadeleri ve calismalanndaki muglaklik, onun cagdas- 
lanndan birisi olan Dugat’in gözünden kacmadi. Dugat, Ibni Sina’da görülen 
dügüncenin niteliginin orijinal ve münevver yorumlardan bagka bir §ey olmadi- 
gina, Mutezililer ve Es’ariler gibi düsünce ekollerinin ise orijinal Islam dügünce- 
sinin ürünleri olduguna inandi. 10 Dugat gibi bir gurup insan tarafindan tahmini 
ve spekülatif bir gekilde ifade edilen bu durumun, 20. yüzyilda, aksi inkar edi- 
lemez ve ispat edilmis gercek oldugu görüldü. Aragtirmacilar gittikce Islami ko- 
nulara öncekinden daha gok agina oldular ve onlann Islam düsüncesinin oriji- 
nalligi ve özgünlügünü anlama kabiliyetleri gelisti. Islam hakkinda daha gok 
bilgi edinmeye bagladiklari gibi, Islam hakkindaki yargilari daha adil ve hatta 
daha sorumlu hale geldi. Aslinda, 19. yüzyilda Avrupah bilginler, gesitli Islami 
konulari ele alirken oldukga kötü niyetlidirler. Cünkü onlar bir taraftan “Islam 
filozoflarinin eserlerinin yeteri kadar gahsilmadigini, onlann eserleri ve muhte- 
valari hakkindaki bilgimizin eksik oldugunu söylerken” 11 diger taraftan bu eser- 
ler üzerine gok genei ve kapsamli ifade ve yargilarda bulundular, Islam Felsefe- 
si’nin Aristo’nun taklidinden baska bir §ey olmadigim söylediler. Islam Felsefe- 
si’nden yapilan Latince tercümeler bu felsefenin sahasini, derinlik ve imkanini 
tam ve kesin bir gekilde tasvir edemezken, ellerinin altinda orijinal metinler 
olmadigindan dolayi, bu bilim adamlarimn Islam felsefesi metinlerine dogrudan 
giremediklerini de akilda tutmak gerekir. Fakat bugün biz, bu agidan Islam me- 
deniyetinin basarilanndan kesinlikle konusabilir ve henüz Islam düsüncesinde 
arastirilmayan ve tartisilmayan bir gok konunun oldugunu iddia edebiliriz. 

Bu Felsefe’nin Islam Felsefesi veya Arap felsefesi seklinde isimlendiril- 
mesi sorununa gelince, bunlar, kelimeler ve isimler üzerinde yapilan önemsiz 
ve bo§ tartismalardir. Bu Felsefe Islami bir gergevede gelisti, yükseldi ve Arapga 
olarak yazildi. Fakat bu düsüncelerin Arapga olarak yazilmasi Islam Felsefesi’ni 


8 Age. s. 89. 

9 Agy. 

10 G. Dugat, Histoire des Fhilsophes et des theologians musulmans, p. XV. 

11 D. Tenneman, Manuel de Lhistoire de la philosophic (frenc translation by V. Cousin ) T. I, ss. 
358359, Paris 1839. 
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Araplann yarattigi anlamina gelmez. §ovenizmi kinayan bizler, hicbir zaman 
böyle bir iddiada bulunmadik. Islam kendi potasinda bir gok halki bir araya 
getirdi ve onlann hepsi Islam düsüncesinin geligmesi ve yükselmesine katkida 
bulundu. Bu Felsefenin ‘Islami’ diye isimlendirilmesine gelince, Islam Felsefesi- 
nin sadece Müslüman entelektüellerin cabasmin bir ürünü oldugu iddia edile- 
mez. Cünkü böyle bir iddia tarihsel kanitlara hic de uygun düsmez. Tarihsel 
kayitlar, Müslümanlann ilk ögretmenlerinin Nesturi, Yakubi, Yahudi ve Sabii 
olduklarini ve Müslüman bilginlerin kendi felsefi ve bilimsel arastirmalarinda 
cagdaslari olan bu kimselerle birlikte cahstiklarini göstermektedir. 

Esasen ben iki sebepten ötürü bu felsefeyi ‘islami’ geklinde isimlendirme- 
ye egilimliyim. Birincisi, Islam sadece bir din degil, aym zamanda bir medeni- 
yettir. Onun kaynaklari, arka plani ve yazarlari farkli olmasina ragmen, konulari 
Islam medeniyetine dayanir. Ikinci olarak, problemler, esaslar ve bu felsefenin 
amaclari tamamen Islami’dir ve bir gok farkli kültür ve düsünce ekollerini bir 
araya getiren bu uzlagtirici felsefenin bigimlendiricisi Islam idi. 

2. Islam Felsefesi 

Islam Felsefesi, konularinda, ilgilendigi sorunlarinda, gözümlemeye galig- 
tigi problemlerinde ve onlari gözümlemek igin kullandigi metotlarda emsalsiz- 
dir. 

Islam Felsefesi, birlik ve gokluk problemi ve uzun zaman teologlar ara- 
sinda hem gergin hem de tartisma konusu olmu§ olan Tanri-Alem münasebeti 
gibi problemlerle ilgilendi . 12 

Bu Felsefe’nin diger bir amaci, akilla vahyi, iman ile bilgiyi, Felsefe ile 
dini uzlastirmak ve akil ve vahyin bir birine zit olmadigini, felsefi hikmetin ïsi- 
giyla aydinlandigi zaman paganlar tarafindan bile dinin kabul edilebilecegini 
göstermektir. Aym gekilde Islam Felsefesi, dinin Felsefe’ye kucak agtigi zaman 
felsefi nitelikler kazanacagini, Felsefe’nin de dinin rengine boyanacagini ortaya 
koymayi hedefledi. Islam Felsefesi tamamen iginde yetistigi ve filizlendigi gev- 
renin bir ürünüdür ve onun dini ve spiritual bir Felsefe oldugu asikardir. 

a. Konular 

Islam Felsefesi din kaynakli olmasina ragmen, felsefenin femel problem- 
lerini göz ardi etmez. Ornegin Islam Felsefesi, varlik problemini yogun bir gekil- 
de tartigmakta ve zaman, mekan, madde ve hayat gibi konularda kendi yerini 


12 Madkour, La place d’al-Farabi, s. 46 et suive. 
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korumaktadir. Onun epistemolojik tavn hem emsalsiz hem de kapsamlidir. O 
nefis ve akil, dogal ve kazanilmis (kesbi) nitelikleri, dogru ve yanh§, zanni ve 
kesin bilgi arasini belirginlegtirdi. O, erdem ve mutlulugun ne anlama geldigini 
arastirdi ve erdemi bir gok kategorilere böldü. En yüksek erdemin, gercegin 
dingin bir realizasyonu ve kesintisiz kavranmasi oldugu sonucuna vardi. 

Müslüman dügünürler Felsefe’yi genei olarak kabul edilen gekliyle spekü- 
latif ve pratik olmak üzere ikiye ayirdilar. Onlarin tartismalari Doga Felsefesi, 
Matematik, Metafizik, Etik ve Siyaset gibi ge§itli konulan kapsamaktadir . 13 An- 
lagilan Islam Dügünürleri Felsefenin bugün anlagilandan daha gen is bir alana 
sahip olduguna inamyorlardi ve onlar bu hususta, Grek filozoflarina özellikle de 
öykündükleri ve takip ettikleri Aristo’ya benziyorlardi. Bu nedenle Islam Felse- 
fesi, Tip, Biyoloji, Kimya, Botanik, Astronomi ve Musiki ile ic ice idi. Genei 
olarak söylemek gerekirse bilimin bütün alanlan Felsefe’nin branglarindan bas- 
ka bir §ey degildir, diye dügünülüyordu. 

Bütün bunlara bakihrsa, Islam Felsefesi’ nin Islam kültürünün bütün yön- 
lerini kapsadigim iddia etmek mübalaga olmaz. Elbette Islam Felsefesi’ nin gelis- 
tigi ve olgunlagtigi caglarda, ögrenme ve aragtirmanin ansiklopedik ve gok yön- 
lü yapildigi hatirlanmahdir. Üstelik Islam Felsefesi düsüncesinin bir bütün ola- 
rak sadece Felsefe metinlerinin arastinlmasiyla elde edilemeyecegini de akilda 
tutmak gerekir. Islam Felsefesi’nin bütün olarak elde edilebilmesi igin inceleme 
ve arastirma alaninin Teoloji ve Mistisizm tartismalarini kapsayacak seviyeye 
ulasmasi gerekir. Hatta bazi Islam Felsefesi tartismalarini Islam Hukuk Tarihi ve 
hukuk ilkelerine baglamak bile mümkündür. Görüntüde Tip, Geometri, Kimya 
ve Astronomi gibi disiplinlerle ilgili Islam bilim metinlerinde, felsefi fikir, kavram 
ve düsünceleri bulmak nadir bir durum degildir. Hatta bazi Müslüman bilim 
adamlan, felsefi görüsleri ifade etme hususunda, felsefe sahasinda uzman olan- 
larin sergilemis oldugu özgürlük ve cesaretten daha gok özgürlük ve daha gok 
cesaret göstermislerdir. Aym zamanda Islam Mistik, Teolojik tartismalari, gö- 
rüsleri ve düsüncelerindeki derinlik ve incelik Aristotelesgiler arasinda hig de 
bulunmamaktadir. Söz konusu Müslüman düsünürler Aristoteles felsefesine 
meydan okudular ve yillarca ona kar§i mücadele ettiler. Bu mücadele farkli bir 
Islami felsefe ve dügüncesinin dogmasina neden oldu. Daha sonra belli bir me- 
todoloji ve rasyonel analiz sekilleri üzerine, farkli kavranabilen felsefi bir tona 
sahip olan Islam Hukuk’unun temelleri ve hukuk ilkeleri hakkindaki tartismalar 


13 Madkour, L’Organon d’Aristote, S. 49 et suive, Paris, 1934. 




Ibrahim Bayyumi Madkour 


227 


icerisinde üretildi. Hatta kendi yöntemleri, kurallan ve metotlan icerisinde, bu- 
gün bunlann benzerlerini kegfetmek bile mümkündür. 

b. Islam Felsefesi ve Hiristiyan Skolastisizmi 

Söyledigimiz geyler islam’da felsefi dügüncenin genig bir alana sahip ol- 
dugu hakkinda artik bir fikir verebilir. Artik 19. yüzyil Avrupa bilginlerinin yap- 
tigi birkac parca Latince ve Ibranice tercüme galigmalariyla kendimizi simrlan- 
dirmamiz dogru degildir. Eger Müslüman filozoflann düsüncesinin derinligi ve 
sahasi tam olarak ögrenilmek isteniyorsa, bu kendi orijinal kaynaklannin tetki- 
kiyle yapilmalidir. 

Henüz yayinlanmakta ve arastirilmakta olan orijinal metinlerin tamamina 
sahip olmasak da, orta gag Müslüman dügünürler tarafindan meydana getirilen 
materyallerin aym gag Hiristiyan bilginlerininkinden daha büyük oldugu ve 
Müslüman düsünürlerin daha genig alanlar arastirdigi, onlann özgürlükten da- 
ha gok hoslandigi ve meslektaslan olan Hiristiyanlardan daha gok ke§if ve icat- 
larda bulundugu, bizi tatmin edecek kadar biliniyor. Bu nedenle eger birisinin 
bir Hiristiyan felsefesi veya daha dogru bir ifadeyle bir Hiristiyan 
skolastisizminden bahsetmesi gerekiyorsa, özellikle Hiristiyan skolastik dü§ün- 
cesi kendi problemlerinin ve bir gok konulannin gelistirilmesinde ve agiklanma- 
sinda Islam skolastisizmine gok §ey borglu oldugu igin, ilk önce bir Islam felsefe- 
si ve bir Islam skolastisizminden bahsetmesi gerekir 14 . 

Islam Felsefesi Dogu’ya, Bati felsefesi Bati’ya aittir. Bu iki Felsefi gelene- 
gin kombinasyonu ve Yahudi bilginler tarafindan gergeklestirilen bilimsel aras- 
tirmalar, orta gagin spekülatif düsünce tarihini tamamlar. Islam felsefesi’ nin 
gergek yerinin agik bir gekilde anlasilabilmesi ve ulasilan insan düsüncesinin 
gelismesindeki farkli merhaleleri tam olarak anlamak igin eski, orta ve gagdas 
Islam Felsefelerinin bagini arastirmamiz esastir. 

c. Islam ve Grek Felsefesi 

Biz Islam’da felsefi düsüncenin Grek felsefesinden etkilendigini ve islam 
filozoflannin gogunlukla Aristoteles’in düsüncelerini benimsedigini inkar etmi- 
yoruz. Ve yine biz aym gekilde islam dügünürlerinin Plotinus’a hayranlik duy- 
duklanni ve bir gok durumda onu izlediklerini de reddetmiyoruz. Eger bir keli- 
me tekrar edilmezse ölür. Kendi seleflerinin mektebinde kim girak olmamigtir? 
20. yüzyihn gocuklari olan bizler, bir gok alanda Romalilar ve Grekler tarafin- 


14 L. Gauthier, “Scolastique musulmane et seheuastiquecheretienne”, dans Revue d’Histoire de 
la philosophie, Paris, 1928. 
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dan yapilan bilimsel calismaya hala güveniyoruz. Fakat eger biz Islam Felsefe- 
si’nin Aristotelyen Felsefe’nin bir tekran oldugunu iddia eden Renan veya 
Neoplatonik Felsefe’nin tam bir kopyasi oldugunu söyleyen digerlerinin seslen- 
dirdigi koroya katilir ve cabucak bu kullanimi onaylamaya gidersek tamamen 
hata yapanz . 15 Problemin gercegi. Islam Felsefesi’nin yeni fikir ve dügüncelerin 
ortaya cikmasi neticesinde bir gok faktörlerden etkilendigidir. O, Grek dügünce- 
sinden etkilendigi gibi, aym gekilde Hint ve Pers kültür geleneklerinden de etki- 
lendi. 

Fikirlerin degisim ve adaptasyonu genellikle körü körüne itaat anlamina 
gelmez. Farkli bireyler özel bir konuyu inceleyebilir ve onlarin arastirmalarinin 
sonuclari gok farkli gekilde ortaya gikabilir. Bir filozof bagka bir filozofun bazi 
fikirlerinden faydalanabilir. Fakat bu onu yeni fikirler ya da bütün olarak yeni 
felsefi sistemler ortaya koymaktan alikoymaz. Ornegin Spinoza, agik bir gekilde 
Descartes’i takip etmig olsa bile, kendisi bagimsiz bir felsefenin yaraticisi idi. 
Aym gekilde Ibni Sina, Aristoteles’in sadik bir taraftan olsa da, üstadinin higbir 
zaman ele almadigi görügleri de ileri sürmügtür. Islam filozoflarinin her biri farkli 
gevrede yagadi. Eger biz bu özel gartlarin, onlarin felsefi görüg ve dügünceleri 
üzerindeki etkisini görmezlikten gelirsek, bu bir hata olur. Bu yüzden Müslüman 
dünyasi, kendi sosyal gartlarina ve dini ilkelerine uygun bir felsefeye sahiptir. 
Bu felsefenin dogasinin ne olduguna gelince, onun femel fikir ve ilkelerinin 
kapsamli bir tartigmasi ve analizi ancak bu konuda bize bir cevap saglayabilir. 

d. Islam Felsefesi ve Modern Felsefe 

Bu makalede Islam Felsefesi ve Modern felsefe iligkisini yeterli bir gekilde 
tartigmak ve her ikisini bir birine baglayan dügünceler zinciri hakkinda konug- 
mak bizim igin mümkün degildir. Bu bilhassa gagimizin ortalarindan itibaren 
modern felsefenin ilkelerini ve onlarin Hiristiyan skolastisizmindeki köklerini 
kegfetmek igin yapilmig mükerrer tegebbüsler igin gegerlidir. Bugün biz bir taraf- 
tan Orta Cag Felsefesi ve Modern Felsefe arasindaki iligkinin, diger taraftan da 
Islam Felsefesi’nin Avrupa Orta Cag dügüncesine olan etkisinin farkinda iken, 
Modern Felsefe üzerinde Islam dügüncesinin sahip oldugu etkiyi görmezlikten 
gelmek nasil mümkündür? Burada biz bu etki ve iligkinin bir kisim örneklerini 
tartigacagiz ve Islam Felsefesi ve modern felsefe arasinda bir akrabaliktan söz 
edebilecek kadar güglü bir benzerligin oldugunu kanitlayacagiz. 


15 Renan, Averroe’s, s. 88, Le systeme du monde T. IV s. 321 et suive. Paris 1917. 
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Teferruata girmeden, modern felsefe tarihinin iki önemli problem nede- 
niyle bagladigini söyleyebiliriz. Birincisi, dis realiteye bagli problemlerle ilgili 
deneysel yönün önemi; ikincisi, rasyonel bilimlerle ilgili olan spekülasyondur. 
Diger bir ifade ile bir taraftan Bacon’in deneyi, diger taraftan Descartes’in §üp- 
hesi, modern cagda tartigma ve cekismenin konusu olmugtur. Dahasi Hiristiyan 
skolastik dügünürlerinden ve deneyle meggul olan Rönesans filozoflarindan 
önce buna isaret edilmekte ve Bacon’dan uzun zaman önce dogal dünyaya 
dikkat cekilmektedir. Renan’in “orta cagda dügüncenin gercek prensi” olarak 
isimlendirdigi Rager Bacon, kimyasal deneyler yapmakla kendini sinirlandir- 
madi, bilakis deneylerinin kapsamini dogal dünyayi da icine alacak gekilde 
genigletti. §imdi eger onun Islam bilimcilerinin eserleriyle baglanti kurmug ol- 
dugu gösterilebilirse, onun deneysel yaklasimmin ya da daha gok Röne- 
sans’taki deneyin orijininin Islam dügüncesinin ve Müslüman dügünürlerin ürü- 
nü oldugu neticesine varabiliriz. Cünkü onlar bilimsel gergekleri kesfetmek igin 
gözlemler ve laboratuarlar kullanan yegane kimselerdi. 

Kartezyen güpheciligine gelince, onun Hiristiyan orta gagindan daha ön- 
ce var olduguna dair kanitlar vardir. Islam Felsefesi’nde kartezyen süpheciligi- 
nin varligini kesfetmek igin herhangi bir tesebbüs olmadan, kartezyen süpheci- 
liginin kaynagini konu alan her hangi bir gahsmanin eksik kalacagina inamyo- 
ruz. Descartes’in süphesinin tamamen ya da kismen Gazali’nin süpheciliginden 
etkilenmedigini kim söyleyebilir? Etki sorununu bir kenara biraksak bile, iki 
filozofun da paralel ve benzer temellerde düsündügü anla§ihyor. Diger arastir- 
malanmizda Descartes’in “cogito”sunun tam olarak St. Augestine’den esinle- 
nilmedigini, “cogito” ve Ibni Sina’nin “uzayda asili adam” arasinda gok ben- 
zerlik oldugunu görmekteyiz.* 

Kisaca, Islam dünyasiyla gok yakindan ilgili olan Hiristiyan ve Yahudi 
skolastisizmi, Islam Felsefesi’ni modern felsefi spekülasyona baglayan bir bag 
oldugu igin, düsüncelerin transfer ve degisim olasiligi inkar edilemez. 

Kuskusuz, her seyden önce layikiyla bir arastirma ve inceleme yapmadan 
felsefi ve rasyonel spekülasyon bakimindan Dogu ile Bati arasinda higbir bag- 
lanti yoktur dersek, bu aceleci bir genelleme olur. Bugün eski zamanlara kadar 
uzanan bir degisimin varligi ve bunun orta gagda tekrar canlandigi kanitlandi. 
Öyleyse bugün böyle bir bagin varligini ortadan kaldiran nedir? Fikirler ve dü- 
sünceler belirli cografi sinirlara hapsedilemez, hareketi simrlandirilamaz. Bir 


Metinde 16 no’lu dip not iki defa kullamlmasina ragmen dipnotta buna i§aret edilmemi§tir. 
Burada ilk yerde kullanilan 16 no’lu dipnotun kaynaginm bulunmadigim zannediyoruz. ( Qev.) 
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zamanlar atomun sirri olarak ifade edilen gey, bugün dünyanin her yerinde 
olagan bilimsel bir bilgidir. 

Islam Felsefesinin Bakig Acilan 

19. yüzyihn ortalanndan önce hem Dogu’da hem de Bati’da bütün ola- 
rak bir Islam felsefesi örnegini bulamiyoruz. Bu su nedenledir ki, Batik bilgin 
her ne zaman dikkatini Dogu ile ilgili bir problemin incelenmesine cevirse, bu 
cogunlukla kültürel degil, ekonomik ya da politik yönle ilgili olmustur. Eger biz 
18. yüzyil ya da 19. yüzyihn ilk kisminda bu sekildeki bir kisim kültürel aragtir- 
malarla karsilasiyorsak, bunlar genellikle Latince kaynaklara dayanir. Dogulula- 
ra gelince, bu dönemde o kadar gok ekonomik ve politik zorluklar iginde idiler 
ki, kendi eski kültürlerini canli tutma ve Islami miraslarim yeniden canlandirma 
gibi bir meraklari yoktu. 

a. Oryantalizm Hareketi 

19. yüzyihn ikinci yarisinda Avrupali oryantalistler Islami konularla ilgi- 
lenmeye basladilar ve 20. yüzyihn ilk geyreginde hizla gelisen ve zirvesine ula- 
san bir hareketin öncüsü oldular. Bu Avrupali bilginlerden bazilan Dogu’ya 
seyahat bile ettiler ve Dogu’nun ruhi ve entelektüel hayatini daha iyi anlaya- 
bilmek igin Dogu okullarinda ögretim gördüler. Avrupa ve Amerika Islam kültü- 
rünü yayinlama hususunda birbiriyle rekabet etti. Paris, Roma, Londra ve Ber- 
lin’de Dogu dillerinin ögretildigi okullar ve Islami konularin arastinldigi enstitü- 
ler kuruldu. Sadece Islam medeniyetini gegitli yönleriyle arastirma ve inceleme 
maksadiyla Sosyal Bilim ve Tarih cemiyetleri kuruldu. Oryantalistler tarafindan 
periyodik olarak degerli tebliglerin sunuldugu ve tartismalarin gerceklestigi se- 
minerler yapildi. Aym zamanda Sosyal Bilim dergileri ve yayinlari Dogu ile ilgili 
konularin arastirilmasina hasredildi. Bu tartisma, müzakere ve fikir alis verisleri, 
bilgisizlik ve saskinlik bulutunun kaldinlmasina ve problemin daha agik bir ge- 
kilde kavranmasina neden oldu. 

Oryantalist hareketin memnun edici neticeleri vardi. Bugüne kadar bi- 
linmeyen metinler kegfedildi. Metinlerin gok önemli elyazmalan yayinlandi. Not 
ve indekslerle ilgili yeni kitap basma teknikleri yaygin bir gekilde kullanima girdi 
ve Müslüman dünyasindaki kütüphanelerde mevcut olan en önemli eserlerin 
bir gogu Italyanca, Fransizca, Ingilizce ve Almanca gibi yagayan Avrupa dilleri- 
ne tercüme edildi. Bu gekilde tercüme edilen galigmalarin yayini Siyaset, Eko- 
nomi, Tarih, Edebiyat, Kur’an Tefsiri ve yorumu ve Sosyal Bilim dergilerinde 
yayinlanan makalelerde kisaca yer alan ve kitaplarda ise yogun bir gekilde ele 
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alinan Bilim ve Felsefe gibi Islam medeniyetinin farkli alanlarinda ilgi ve tar- 
tigmayi canlandirdi. 

Aragürma ve incelemeler, mevcut olan bilgi ve informasyon oraninda art- 
ti. Bilim adamlari ve aragürmacilar, müphem ya da iyi anlagilmayan noktalari 
aciklamak icin yillarini bilimsel aragürmalarla gecirme aligkanligina yakalandi- 
lar. Bu gekildeki yogun aragürmalar, cesitli bilim adamlannin Islam medeniyeti- 
nin farkli sahalarinda uzmanlagmasini sagladi. Onlardan bir kismi Arap dilinde 
ve Islam Literatüründe uzmanlasirken, diger bir kismi da Islam Teolojisi ve Is- 
lam Hukuku’nda uzmanlasti. Ücüncü bir gurup Islam Mistisizmi üzerinde uz- 
manlagirken, dördüncü bir gurup Islam Bilimi ve Felsefesi alaninda derinleme- 
sine aragürma yapti. Fransizca, Almanca ve Ingilizce olarak yayinlanan “Islam 
Ansiklopedisi” Islami aragürmalardaki bu geligme ve uzmanlagmamn meyvesi 
idi. Bu eser, oryantalistler tarafindan bir araya getirilen yogun Islam bilgisinin 
ve onlarin Islam Kültür ve medeniyetine olan yogun ilgisinin bizzat acik bir 
kamtidir. Islam Ansiklopedisi gercekten Islami konularda ara§tirma yapan her- 
kes igin elzem, zengin ve önemli bir bilgi kaynagidir. 

Dogu, Batik oryantalistlerin calismalanndan da etkilendi. Dogulu bilim 
adamlari onlarin dü§üncelerinin cogunu adapte etti. Onlarin metinlerinin co- 
gunu tercüme etti ve onlarin adimlarini takip ederek Dogu kültürünün mü- 
kemmelligini ve istikametini canlandirmada onlarin ortaklari oldular. Onlar 
Batik oryantalistler tarafindan ihmal edilmi§ olan veya cesitli konularda onlarin 
eksik birakmis oldugu noktalari da tamamladilar. 

Her bir olayda kücük de olsa bu katkilar geni§ bir gekilde yayginlik ka- 
zandi. Böylece Islam kültürünün higbir yönü ihmal edilmedi. Henüz yapilan 
§ey, gelismesi ve yaygmlasmasi gereken bir gayretin sadece bir baslangicidir. 

b. Oryantalistler ve Felsefe 

Felsefe yukanda tasvir edilen yönelisin disinda birakilmadi. Orijinal el 
yazmalari halinde varligini koruyan Müslüman filozoflarin metinleri yayinlandi 
ve orijinal versiyonlari günümüze kadar gelen Ibranice ve Latince tercümele- 
riyle kargilagtirildi. Onlarin notlanni ve yorumlanni arastirmak, onlarin hedefleri 
bakimindan ortaya gikmasi mümkün olan bir takim problemlerin gözümüne bir 
hayli katkida bulundu. Oryantalistlerin gabalari olmasaydi, Bu kitaplar okun- 
madan, tozlu bir kisim kütüphane köselerinde kalmaya devam ederdi. Eger 
onlar bir gok eski ve yeni dilleri anlamasalardi, onlar tarafindan yayinlanan bu 
galismalar, böyle özenli ve otantik bir gekilde belirlenemezdi. 
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Avrupah oryantalistlerin cahsmasi kitap basimi ve yayimyla sinirlanmadi. 
Onlar Islam’daki entelektüel hayatin bütün ufkunu kegfetmeye, aragtirmaya ve 
bu konularda yazmaya gayret ettiler. Ornegin onlar Islam Felsefesi Tarihi ve 
filozoflar, Teoloji ve teologlar, Sufizm ve sufiler hakkinda yazdilar ve Islam’da 
mevcut olan farkli firkalar ve ekollerin dügüncelerini tasvir ettiler. Onlar bazen 
bir bireyin hayatini, dügüncelerini ve görüglerini arastirdilar, bazen de bilimsel 
kavramlar ve tammlar üzerine kitaplar yazdilar. Bu nedenle onlann isimleri 
uzmanlik alanlanyla aynlmaz bir sekilde bir birine baghydi. Ornegin Nicholson 
ismini duymak kime Tasavvufu hatirlatmaz? Kendilerini meghur yapan uzman- 
lik konulari hakkinda bütün oryantalistleri burada ifade etmek cahsmamizin 
alani digindadir. §u kadarini söylemek yeterlidir ki, Oryantalizm cagimizm ilk 
ceyregi boyunca spekülatif konulari da aragtirmayi ve incelemeyi iceren essiz 
bir gayret ve canlilik icerisinde idi. Bütün bunlara ragmen Islam Felsefesi Tarihi 
ve onun en seckin düsünürlerinin dügünceleri hala yeterli bir gekilde anlagila- 
mamaktadir. Bu durum insanligin entelektüel tarih zincirinde kayip bir halkadir. 
Biz hala bu Felsefe’nin nasil olustugunu, geligme tarzinin ne oldugunu, filizlen- 
mesine ve ciceklenmesine hangi etkenlerin neden oldugunu ve onun yozlagma- 
sindaki etkenleri bilmiyoruz. Ve yine aym gekilde Islam filozoflannin galigmalan, 
onlann seleflerinden ne kadar istifade ettigi ve onlardan nelerin tevarüs edildi- 
gi, Islam filozoflannin düsüncelerinin ne kadannin orijinal oldugu meselesi tam 
olarak ortaya konmadi. Konunun hazin tarafi, Islam felsefesi’ nin parlak yildizla- 
nnin kendi topraklarina, kendi insanlarina yabanci olmalaridir. Biz Dogulular- 
dan gogunun, Rousseau ve Spencer’i Kindi ve Farabi’den daha gok bilmesin- 
den daha iyi bir kamt var midir? Eger Tanri Oryantalistlerden bir gurubun, 
Islam filozoflarim cahsmasini takdir etmemis olsaydi, bugün biz, bu büyük kim- 
seler hakkinda kayda deger higbir §ey bilemezdik. 

Fakat oryantalistlerin galismasi alan bakimindan Islam Felsefesi’ nin 
problemlerinin üstesinden gelemeyecek kadar sinirhdir. Üstelik bazi durumlarda 
onlann galismalari ya literal ya teknik hatalar igermekte ya da diger bazi yön- 
lerden eksiktirler. Bazen bu galismalar o kadar gok kisadir ki, onlann yazilann- 
daki maksadi anlamak imkansizdir. Belki bütün bu zorluklann sebebi, Islam 
Felsefesi’ ni arastiran bilginlerin Arap dilini yeterli derecede anlamamalan ve 
Islam kültür tarihine hakim olmamalaridir. Diger bir kismi da yukandakilerden 
farkli olarak Islam Felsefesi’ nden tamamen habersiz olanlardir. Ebette bu genei 
zaafiyetin disinda kalan basanli, müstesna kimseler de vardir. Van den 
Bergh’in Ibni Rüst’ün Metafizik’ini tercümesi ve De Boer’in Islam Felsefesi Ta- 
rihi bu güzide ve tanitici galismalann iki örnegidir. Van den Bergh’in kitabini 
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okuyan kigi felsefe üzerine yorum yapan bir filozofu okudugunun farkina va- 
ramaz. 16 Ve yine bir kigi onun ne kadar büyük bir calisma yaptigini göz önüne 
almaksizin De Boer’in kitabini anlayamaz. 17 

Elbette yukarida zikredilen kitaplar ve Oryantalistlerin yayinladigi diger 
kitaplann basimindan bu tarafa epeyce zaman gecti. Bu nedenle onlarin yeni- 
den gözden gecirilmesi gerekir ve onlarda ulagilan sonuclar, simdi uygun bir 
gekilde, daha genig Islam dügüncesi bilgisi ïsigi altinda tekrar incelenmelidir. Bu 
özellikle orijinal el yazmalarina müracaat ettigimizde ve hizli bir gekilde cözüm- 
lenen problemlerimiz ve hatalarimiz düzeltildigi zaman dogrudur. 

Islam gelenegi mirasini bir araya getirme cabalanni ve Islam medeniyeti- 
ni yeniden canlandirma tegebbüslerinin tarihi ancak 20. yüzyihn bagina kadar 
gitmesine ragmen bu hususta bir gok ilerleme kaydedildi ve aragtirmacilara bir 
gok malzeme hazirlandi. 

c. Önümüzdeki Yol 

Bu güne kadar takip etmig oldugumuz yolda devam etmeliyiz ve insanli- 
gin tarih zincirindeki bu gizli kalmis halkayi kesfetmeli ve onu layik oldugu yere 
yerlestirmeliyiz. Bu güne kadar oryantalistler önemli katkilarda bulundu ve bu 
görevi basarmak igin büyük gabalar harcadi. Bunlarin üstesinden gelmek bizim 
görevimizdir. Eger biz bunu yapamazsak en azindan onlara ayak uydurmahyiz. 
Bizim igin bir düsünürün, bir mucidin fikirlerini ya da icatlarini aktararak mes- 
hur yapmak yeterli degildir. Bizim onun galismalanni canlandirmak igin bir 
gaba sarf etmemiz gerekir. Bütün dünya milletleri kendi bilim adamlan ve dü- 
sünürlerinin gahsmalanni yayinlama gayretinde bir biriyle yang halindedir. 

Arastirma alanimiz gok geni§ ve arastirmak igin sayisiz olanaklar vardir. 
Ilk vazifemiz bu güne kadar el yazmalar halinde varligini sürdüren veya yetersiz 
bir gekilde yayinlanan Islam filozoflanmn yazilanni bir araya getirmek ve yayin- 
lamaktir. Bunu su nedenle ifade ediyorum: Filozof ve bilim adamlannin galis- 
malarim onlarin yazmis oldugu orijinal dilde gahsmadigimiz müddetge onlarin 
ögretilerinin özünü ve esasini anlayamayiz. 

Biz Kindi tarafindan yazilan risalelerin Istanbul kütüphanelerinde bulun- 
dugunu, Farabi’nin eserlerinin el yazmalarimn Londra, Paris ve Escorial’daki 18 


16 S. Van den Bergh, Die Epistome Der Metaphysik des Averroes, Leiden 1924. 

17 T. J. De Boer, Geschihte der Philosophie im Islam, Stuttgart, 1901, ingilizceye geviren. Par E. 
R, Jones, The History of Philosophy in islam, London, 1903. 


18 Madkour, La place, ss. 223225. 
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kütüphanelerde dagilmis oldugunu ya da Ibni Sina’nin meghur eserlerinden 
olan §ifa’dan yayincinin sadece birinci cildi olan Mantik’in 19 basimini yaptigim 
ögrendigimiz zaman, filozoflarimizin metinlerini toplamamn ve onlari yayinla- 
manin önemini ve gerekliligini anladik. Ibni Rügd’ün Latin dünyasinda Islam 
dünyasindan daha iyi bilindigini ve bazi Amerikah oryantalistlerin onun bazi 
yazilanni bu güne kadar yayinlamaya devam ettiklerini ifade etmeye gerek 
yoktur. 

Bu metinlerin yayini uzun zaman ahr. Bu nedenle bu önemli görevi ba- 
garma hususunda bir gok kimse ve akademisyenin bir biriyle igbirligi yapmalari 
gereklidir. Kahire Universitesi bir zamanlar bazi el yazmalarin filmlerini topla- 
mak ve onlardan bazi örnekleri basmak maksadiyla ilginc ve etkili bir metot 
edinmisti. Ne yazik ki son zamanlarda Universite bunu durdurdu. Belki bu sa- 
vas sebebiyle olmustur ve bunu Universite tekrar pratige gegirecektir. Ben Is- 
kenderiye Enstitüsü’nün bu gabaya katilacagini ve bütün Dogu üniversitelerinin 
bu görevi basarma konusunda bir biriyle rekabet edeceklerini ümit ediyorum. 

Burada Istanbul kütüphaneleri hakkinda bir yorum yapilmalidir. Bu kü- 
tüphanelerde Islam kültürünün alti asirdan daha fazla mirasi saklidir. Dogal 
olarak dünyanin higbir yerinde olmayan metinlerin kopyalan orada bulunabilir. 
Ornegin bir Alman oryantalist son zamanlarda bu kütüphanelerde bazi önemli 
eserler buldu. Es’ari’nin Makalatü’1 Islamiyyin adli eserinin bunlar arasinda 
oldugu söylenebilir. Bu kitap Islam Mezhepler Tarihi sahasinda önemli bir kay- 
naktir. Es’ari’nin kitabi ve §ehristani’nin Nihayatü’1 Aqdam adli eseri basildi- 
gindan beri bizim Islam Kelami ve Kelamcilari hakkindaki görüslerimiz degisti. 

Türk kardeslerimizin bu paha bigilmez mirasin degerinin farkinda olduk- 
lanndan ve eger bu saheser eserlerin yayinim kendileri yapamazlarsa, onlari bu 
i§i yapmayi arzu eden kimselere hazir hale getirmekten gekinmeyeceklerinden 
§üphem yoktur. 

Bu metinlerin yayimyla birlikte, Islam filozoflannin galismalan hakkinda 
arastirma ve incelemeler yaparak Müslüman olmayan filozoflari bildigimiz ka- 
dar onlari bilmekle de mesgul olmaliyiz. Düsünürlerimizin biyografilerini hazir- 
lamahyiz, onlarin görüslerini detayli bir gekilde tamtmaliyiz, onlarin düsünce 
formasyonunda mevcut olan vasita etkenleri agiklamaliyiz. Onlarin eski ve en 
yakin seleflerine olan entelektüel borglarini agik bir gekilde degerlendirmeliyiz. 
Onlar ve kendi gagdaglari arasindaki benzer dügünceleri incelemeliyiz. 


19 Madkour, L’ Organon, s. 1920. 
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Musa ibn Meymun hakkinda onlarin bugün yazdiklari kadar Farabi hak- 
kinda yazacaklan, Thomas Aquinas’in yazilannin tanindigi kadar Ibni Sina’nin 
eserlerinin de taninacagi ve Descartes’i tartistiklari kadar Gazali’yi tartisacaklari 
günün gelecegini umuyorum. Bu gün, Islam Felsefesi’nin tanindigi ve ona ger- 
cekten layik oldugu önemin verildiginin söylenebildigi gündür. 
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Türkge Ceuiren: Dr. Nermin Óztürk 


Abstract 
Funeral Rites 

Death is not only a biological occurence leaving the corpse as a residue 
that must be administered to; it is also, and more importantly, a sociocultural 
fundamental because of the beliefs and representations it gives rise to and the 
attitudes and rituals it brings about. It is of course understood that rites are the 
immediate extension of beliefs, and that funeral rites, in particular, are the 
conscious cultural forms of one of the most ancient, universal, and unconscious 
impulses: the need to overcome the distress of death and dying. The word 
“rite” here is taken in its antrophological sense; that is, in a larger sense, quite 
apart from liturgical or theological concerns. A rite, then, is a ceremony in 
which behaviors, gestures and postures, words or songs uttered, and objects 
handled, manufactured, destroyed or consumed are supposed to possess 
virtues or powers or to produce specific effects. 


Bu yazi editörlügünü Mircae Eliade’in yapmi§ oldugu “the Encyclopedia of Religion” isimli 
eserin “Funeral Rites” maddesinin tercümesidir(Cilt 5, s:450-459). 

Selguk Universitesi Ilahiyat Fakültesi, Dinler Tarihi Anabilim Dali Ögretim Görevlisi. 
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Ölüm, sadece atik olarak bir ceset birakan biyolojik bir olay olmayip, ay- 
ni zamanda getirdigi davramg tarzi, törenler ve inamglar yüzünden de önemli 
bir sosyo kültürel olaydir. Törenler duygularimizin digari vurulmasindan, cena- 
ze törenleri ise en eski ve evrensel kültürel formlarimizdan ve hissiyatimizdan 
meydana cikmistir: Ölüm stresini üzerimizden atabilmek. 

Ayin sözcügünü burada, liturjik veya teolojik acilardan ayn olarak antro- 
polojik anlamda ele alacagiz. Ayin, özel etki meydana getirmek igin birtakim 
davranis, jest ve hareketlerin yapildigi, söz ve ilahilerin söylendigi, objelerin 
yapildigi, yok edildigi veya tüketildigi bir törendir. Ölen kiginin cesedinin veya 
hayattayken sahip oldugu egyalardan herhangi birinin etrafinda ayin yapmak 
§u üg sonucu ortaya gikanr: Birincisi, ölüm, cesedin basitge §ekil degistirmesin- 
den ziyade ölümlülerin üstünde bir yolculuk, gecis veya bir yere vans olarak 
algilanir. Ikinci olarak ölenin yakinlanna bir avuntu ve teselli verir. Sonuncusu 
ise ölen kisinin ölümüyle rahatsiz olan gurubu yeniden normal hayata dön- 
dürmektir. Afrika gibi geleneksel toplumlarda ve daha gok Asya’da (özellikle 
Cin) cenaze ayinlerinin oyun, dans, müzik ve hatta palyagolarla, bir yenilen- 
menin tiyatrosu olarak sunulmasina oldukga sik rastlanir. 

Bilhassa geleneksel toplumlarda cenaze ayinleri öyle önemlidir ki 
katilimcilarin yer almasi bir zorunluluktur. Geleneksel Afrika’da kültür baskisina 
en dayanikli kavram bu ayinlerdir. Sosyal guruplar igin ayinin gerekliligi kolay- 
ca görülür. Bununla beraber birgok psikiyatrist cenaze törenlerinde acelecilik 
eden veya yastan gikmakta erken davranan birisinin bir gok problemlerinin 
kökeninde kendini günahkar hissetmesi duygusunun oldugunu dogrulamislar- 
dir. 


Cenaze Ayinlerinde Önemli Anlar 


Cenaze ayinleri belli ba§h formaliteleri kapsayabilir. The Toraja of 
Sulawesi (Celebes) de dort temel bölüm görülür. Ilk toren boyunca ölünün 
hasta oldugu söylenir, yikanir, giydirilir, süslenir ve cesede bir yil kadar bakilir. 
Sonra bes ila yedi gün süren kurbanli, sarkili ve dansli ilk kutlama gelir. Bu, 
ölüme giden yolculuktaki zor kisma isarettir ve ölü evinde gömme provasiyla 
sona erer. Bunu takip eden süregte senlikler artarak devam eder. Sonunda, 
kefenlerin, ölüyü anmak igin dikilen anitlann ve ölenin bir suretinin(ünlü tau- 
tau) istihdam edildigi, aylar süren bir hazirlanma dönemi gerektiren asil toren 
yapilir ve ölünün defni ve yerlestirilmesiyle sona erer. 
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Defin i§lemlerinin basanyla sonuclanmasi Cin Taoizmi basta olmak üzere 
bürokratik bir nitelik arz eder. Burada törenin esas bölümü, tannlarla anlagma 
ve dökümanlar hazirlanmasiyla geger. Özellikle törenler igin uygun yer ve za- 
man segimi amaciyla kozmik güglerin incelenmesi ilgi gekicidir: Kung-te veya 
ölüye verilecek rütbe ve yerler, p’u-tu veya ruh igin ikramlar ve ruhun özgürlü- 
gü igin düzenlenecek törenlerdir. 

Antropolojistler ayinlerdeki büyük anlari belirlemek igin, her ne kadar 
yanks olsa da ikili cenaze formülasyonunu kullanirlar. Bu formülasyon, sirasiyla 
ayrilik ayinleri, takiben birkag haftadan bir yila kadar degisen araliklar ve en 
son olarak da yasa son veren birlesme ayinlerinden ibarettir. 

Ayrilik Ayinleri: Cogu geleneksel toplumlarda gürüme safhasindan 
toprak olmaya gegis igin cenaze töreninde iki önemli an vardir. Ilk cenaze veya 
aynlik ayini Burkina Faso’lu Mossi’nin söyledigi gibi “ölüyü öldürmek” igindir- 
bagka bir deyigle ölüdeki canli kalan seyleri, onu topluma baglayan hissi baglari 
kirarak yok etmektir-. Aym zamanda ceset gürürken görünür bir gekilde rahatsiz 
edici olur, dig etkilerin hepsine agik, savunmasiz ve tehlikelidir. Celiskili fakat 
tamamlayici iki tavir yasayanin davranislanni ölüme yöneltir: Merak ve redde- 
dilme, her etnik gurubun bakis agisina gore degisen sembolik veya gergekgi bir 
yaklasimla gösterilir. 

Üzüntü ve korkuyla beraber merak ölümün hemen ardindan baslar. Ölü 
insana yiyecek verilir, seytani ruhlari korkutmak igin gonglar galinir, ceset yika- 
nip temizlenir ve eger özellikle ceset ortada yatiyorsa degisimleri izlenir (Gü- 
neydogu Asya’da Miao’da üg ile oniki gün arasi). Ceset giydirilir, vücut delikleri 
kapatilir (agiz vb.) ve en önemlisi “yeniden hayat bulma”” organize edilir. Bu, 
tekrar bir araya gelme ve büyük ölgekli bir ayin igin uygun zaman olabilir. Yeni 
Zelanda’li Maori igin bu fazlasiyla dramatik bir törendir. Törenin önemli anlari, 
sarkilar, agitlar, ilahiler ile ölenin servetine gore hazirlanan yemeklerle gegirilir. 
Perulu Inka’larda yemeklere ek olarak kompleks bir sembolizmin örnegi olan 
zar oyunlan oynanir. Oyunun amaci ölenin ruhunun cennete gitmesine yar- 
dimci olmaktir. Bu oyunda, gelen zara gore ölünün, zan atana karsi yaklasi- 
mi(neler hissettigi) anlasilir ve ölünün mak sonuca gore dagitikr. 

Ölüye saygiyla gösterilen ilgi onu rahatlattiginda, reddedilme kendini 
gösterir. Son hürmetler de gösterildikten sonra ölen kigi atalarina katilmaya 
veya ölüm sonrasina kendini hazirlamaya davet edikr(insan formunun bozul- 
masi, reinkarnasyon, tannyla birliktelik gibi). Kararsizkgim yenmesi igin birta- 
kim metodlar kullanikr. Birisi onu sikica baglar ya da sakatlar (gözlerini gikarir, 
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ayaklanni kirar), mezarda onu yalniz birakir ya da bir dagin etegine veya ge- 
cemeyecegi bir nehrin kenarina birakir. Kargilik olarak bazen onun yerine evde 
bir kukla konur ya da her yil davet edilecegine dair söz verilir. Cesedin cürü- 
mesi, ruhunun köyde dolagmasi gibi bir risk olugturdugundan, akrabalar kendi- 
lerini sosyal düzenin diginda birakan agit sinirlamasim kabul etmek zorunda 
kalirlar. Bu yasaklarin özel amaci cürük cesedin hastalik yaymasini önlemektir. 
Hindistan’daki Todo’larin kullandigi kedr sözcügü bu durumla oldukca alakali- 
dir. Bu sözcük birinci ve ikinci defin arasindaki araligi, agit sürecini ve ölüyü 
ifade etmektedir. Olmekte olan bir Maori gefinin ogluna yaptigi aciklama bu 
durumu anlatmaktadir: “Üc yil boyunca kabilenden ayri kalmali ve kutsanmah- 
sin...Bütün bu zaman boyunca ellerim topragi toplayacak ve agzim böcek yiyor 
olacak...Sonra kafam vücudumun üstüne dügtügünde beni uykudan uyandir, 
yüzüme gün yüzü göster ve böylece sen de özgür [noa]olacaksin” (Hertz. 1970, 
s. 33). Hülasa, topraklagma esnasinda (dogal veya hizlandirilmig olsun) olanlar, 
ölen kiginin ölümden sonraki kaderini doldurduguna isarettir. Kendine uygula- 
nan baslangic testlerini gegerek atalarina veya tanrilara tekrar katilmistir yahut 
da metapsikoz veya reenkarnasyon igin hazir beklemektedir. 

Birlesme Ayinleri ve Agit Törenleri: Hemen hemen bütün gelenek- 
sel toplumlarda iki defin yapilir. Etnik guruba ve ailenin kaynaklarina gore bir- 
kag haftadan on yila kadar varan bir aradan sonra yeni kaderinde ölüyü onay- 
layan ve kahntilarina tanimli bir statü veren ikinci bir seremoni yapilir. Ölmü§ 
kisinin integrasyonu gibi, bu ayin agitgilann tekrar normal hayata karismasinin 
saglar; düzen yeniden saglanir ve yasaklar kalkar. Bir kural olarak kemikler 
mezardan gikarilir ve yöresel geleneklere gore islemler uygulanir; yikanirlar, 
kurulanirlar, birer yadigar olarak davranihrlar ve kaplara konulup gömülürler 
ya da toz haline getirilip ayin igeceklerine karistirihrlar. Sahra Afrika’ sinda bu 
son gelenek özellikle Bantu dili konusan insanlar arasinda gok yaygindir. Ka- 
merun’da Bamileke’liler arasinda kati kurallara gore kafatasi mirasi, sembolik 
olarak kollektif hatirayi ve sessiz ve igine kapali kimse(clam) nin devamliligini 
güvene alir. Madagaskar’ da Famadihana (“cesetleri gevirmek” olarak yanlis 
tercüme edilmistir) külfetli kutlamalara yol agar. §öyle ki bir aile ölülerinin kül- 
tünü kutlamaya karar verirse ilk önce mezarlan agip defin malzemelerini gikar- 
tirlar ve büyük bir seremoniyle tekrar gömme islemi seyircilerin önünde büyük 
bir neseyle yapilir. Iki günlük sarki, dans, müzik, aktivite ve kutlamalar ayine 
son noktayi koyar. 

Borneo’da Oio Nyadju da Tiwah durumunda benzer seyler yapar. Belli 
derece orugla beraber Endonezya’li etnik guruplarin gogu aym §eyi yaparlar. 
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Genelde ata kültü geklinde adlandinlan bu kemik kültü Amerika yerlilerinde, 
Cin’de ve Avrupa’da geligimini hala sürdürmektedir. Atalannin kemiklerini 
dikkatlice fircalayan eski Cinlilerle, gömüldükten iki yil sonra ceset kurudugun- 
da kemikleri mermer kaba koymadan önce ailelerin önünde yikayan 
Neopoliten mezarlarinin iskelet yikayicilan arasinda fark bulmak zordur. Fransiz 
eyaletlerindeki yildönümü yemekleri ve aktiviteler, aym yeniden kurulma fante- 
zilerine kargilik gelmektedirler. 

Gercekten de dügüncede, tammlayici definle sonlanan ikincil cenaze a- 
yinlerinin iki kat daha fazla gerekcesi vardir. Birincisi, kemiklerin bir yerden 
digerine taginmasi saflagma safhasini tamamlar. Sanki toprak cürüyen cesetle 
bozulurmugcasina safla§tirilmi§ kemiklerin temiz bir yere naklini gerektiren bir 
durumdur. Ikincisi, gegici defnetme her zaman bireysel olmasina ragmen son 
defin siklikla kollektiftir. Buna örnek Venezuela’daki Goajiro yerlilerinin adetle- 
ridir. Ölümden üg yil sonra kemikler ayrilir ve kurutulur, sonra ölüyü bekleme 
merasimi süresince teshir edilir. Ana tarafindan olan bütün ölülerin kalintilan- 
nin beraberce bulundugu büyük bir kaba aktarilir. Böylelikle ölülerin yüceltil- 
mi§ artiklarinin hepsinin yeniden bir araya gelisi, saf olmayan gürümenin izo- 
lasyonunu izlemis olur. 

Diger taraftan batidaki kemik mahzenlerinin, anonim karakterlerinin er- 
demiyle, bireysel bir toplumda etkileri gok az görülür. Onlar en fazla “teshir 
vakalannda” meditasyona yardimci olmasi bakimindan “kemiklerin sergisf’ni 
saglarlar. Bir Breton sarkisi §öyle der: “Haydi ölü konan yere gidelim Hiristi- 
yanlar ve kardeslerimizin kemiklerini görelim”. Herhangi bir durumda eger 
siradan bir gukura gömülmek §ok etkisi yaratir ve ayibimiza giderse, bu kollektif 
kemik mahzenleri hig kimseyi mahcup etmez. Aslinda bu durum kabir yerleri 
problemine bir gözüm ve yeni bir ölüler kültüne yönelis olarak görülebilir. Kut- 
sanmislan mezarliklarda “Kemik Mahzenleri-Olmüslerin Listesi” seklinde tekrar 
toplayip, insanlari bu sebeple tekrar birlestirip, onlari kendilerini gegmise bag- 
layan baglara hassas bir duruma getirme ihtimali de göz önüne alinabilir. 

Böylece ikinci cenaze töreniyle ölünün kaderi karara baglanir. Burkina 
Faso’dan Mossi’ lerin meshur sözleriyle birlesme ayini “ölüyü tekrar yasama 
döndürür”. O zamandan sonra kaderin var olmasi igin sebep kalmaz. Marjinal 
periyot, agit isinin bitmesine izin verir. Fakat bu durum ïzdirabin gekici bir §ekli 
olan zerafet gibi bir ayinlestirme degildir. Bu safhada yasaklar hep zayiflar. 
Saflik banyosu ve birgok tazminat kurbanlarindan sonra agitgilar topluma tek- 
rar kansirlar. Burada kemigin sembolik destegi sayesinde her seviyedeki ya§am 
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bundan böyle haklanni öne sürebilecektir: Hem ölünün hem de ölünün aynl- 
digi gmptakilerin hayati. Cürüyen et ve ölümün izleri silindikten sonra sembol- 
leriyle beraber bir cürümez eser meydana cikar. Cenaze ayinlerinde “bir objeyi 
önemli kilma” kapasitesi vardir. “Yeter ki obje kanyonun kar§i tarafina gecmis 
olsun” (Maertens, 1979, s.236) Bu acikca su sirayla görülebilir: ölüm - 
minerallere dönügme; di§lanmi§ agitcilar- topluma tekrar kaynagan agitcilar; 
önemsiz ceset-önemli kalintilar. 

Vietnam’da ayin “hayat transferi” denilen olayi olusturur: Fal bakmanin 
kurallarina gore kabirde gömülü bir ceset dururken, bir tablet üzerindeki ruh, 
kirmizi-sari bir kapla sarilmig bir kutunun icinde kapali durur. Bu da kiginin 
saygi duydugu ve aile sunaginda dua ettigi koruyucu bir ata olarak kabul edilir. 

Bir noktayi unutmamah: Ölüm gartlari (yer, zaman, sebep) ayini yönlen- 
dirir. Örnegin günahkar bir ölü torenden mahrum kalabilir ya da sadece gizli 
bir törene hakki olabilir; asla bir ata olamayacak ya da mutlulugu bilemeyecek- 
tir. Seremonilerin düzenlenmesinde durum, yas ve cinsiyet de belirleyici rol alir. 

Bazi Anahtar Ayinler 

Sadece iyi ölümü ilgilendiren birkac temel ayin neredeyse-evrensel olma- 
lari ve anlattiklan fantezilerin derinligi nedeniyle incelenecektir. 

Ölüme Katilma, Ölüm Sertifikasi ve Sorgu: Evden gok uzak veya 
siddet iceren bir ölümün geleneksel toplumlarda kötü bir ölüm olarak görülme- 
sinin tek sebebi sadece belirsizligin bir §üphe isareti olmasindan degil aym za- 
manda -daha önemli olarak- ölene yardim edilememesindendir. Zira ölen ki§i- 
ye tipki dogumunda yardim edildigi, avutuldugu ve teselli edildigi gibi ölümün- 
de de mesuliyetini alip, emniyetini saglayip, adeta analik yapmak evrensel bir 
davranistir. Bu davrani§in dinsel bir yönü vardir. Bir örnek verecek olursak, 
ya§h ve gok hasta Hiristiyanlara yapilan son yaglama ayininin önemini biliyo- 
ruz ve bu günahlardan arinmayi kapsar ki bunlar, Isa’nin ölümünde gektigi 
acidan kurtulusu ve yeniden hayat bulmayi ve vaftizi gagristinr. 

Kisinin gergekten öldügüne emin olmak önemlidir. Arti kalbin ve nefesin 
durmasi gibi somut olarak yorumlanan belirtilerde papaz, rahip veya doktor 
gaginlabilir. Emin olmamn ba§ka yollan da vardir; bir Qinlinin ölümünden son- 
ra akrabalarindan biri gatiya gikip ölmekte olanin ruhunu gaginr, eger ruh 
dönmezse ki§i ölmüstür. Diger yanda Sulawesi’nin Troja’sinda kisi ölü degil, 
sadece hastadir. Tibetliler ve Mrao(Hmong) arasinda ise ki§i, öldügünden ha- 
berdar degildir ve bu ona söylenmelidir. §öyle ki; “Hastalik kayalara düstü ve 
kayalar onu kaldiramadi. Oradan otlara kaydi ki, otlar da tasiyamadi. Ve iste 
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bu yüzden Ey Ölü, hastalik senin üzerine geldi. Toprak, hastaligi kaldiramadi 
ve hastalik ruhuna ulagti. Bu yüzdendir ki ölümü buldun.”(Georges, 1982, 
s.183). Sonrasinda büyük kibarlik ve dügünceyle ona büyük gezisi igin neye 
ihtiyaci oldugunu anlatirlar: Hayatta kalanlarla veya Tannlar’la iletisim kurmak 
igin bambular, tabut, kenevir ayakkabilar, alkol, yiyecek ve kendisine yol göste- 
recek bir horoz. Ölümün duyumlmasi da ayri özel kurallar gerektirir. Aglama- 
lar, davul ve zillerle son bulan kadinlann dövünmeleri gibi sembolik formüller 
ve haberci gikartmalar da en sik rastlanilan uygulamalardir. 

Geleneksel toplumlarda diger bir kayda deger görü§ de cesedin aym an- 
da hem canli hem de ölü oldugudur. Sesi yoktur ama kendince konusur. Kimse 
neden öldügü konusunda som sormaya tereddüt etmez, bazen de sahip oldugu 
seylerin taksimi konusundaki isteklerini anlatir. Sadece gocuk ve meczuplar bu 
ayine katilmaz günkü, “ne dediklerini bilmezler”. Senegal Diola’da ayakli bir 
tabuta baglanmis, dort ki§i tarafindan desteklenen cesede sirayla sorular soru- 
lur. Eger ceset öne hareket ederse “evef’i; arkaya giderse “hayir”i; eger aym 
yerde sallanirsa “kararsizhk”i anlatmaktadir. Benin’in Somba’sinda, “hayir” 
soldan saga bir hareketle, “evet” arkadan öne dogru bir hareketle anlatilir. 
Fildigi Sahili’ndeki Senufo igin sola bir hareket “kabuFü, saga bir hareket 
“red”di anlatir. Bazen öyle olur ki ölü, orada bulunanlardan birinin üstüne 
egilerek sorulann ona yönelmesini(Diola) ister ya da, ayinin takibi igin tasiyici- 
lann degismesini ister(Burkina Faso’nun Lobi’si). Cesedin gerekli güglerini sag- 
layan bazi objeler sorgu zamaninda cesedin yerine konulabilirler. Ölünün sagiy- 
la birlikte bulunan bir assegai Guyana Boni’sinde yeterli bir degigiklik sayilir- 
ken, Fildigi Adasi’nm Bete’sinde ölünün sag ve timaklannin bulundugu bir san- 
dik, bu görev igin kafi gelmektedir. Benin Egba’sinda ve Yeni Gine 
Orokaiva’ sinda yaygin bir olgu olarak, eger Tanrilar veya Atalar ölümü istemis- 
se, gruptakiler kendilerini huzurlu hissederler. Ama ölüm sebebi cinayet, büyü 
veya bir tabunun yikilmasiysa keffaret hemen verilmeli ve sug cezalandirilmah- 
dir. Kendi agisindan sessiz konusmasiyla ölü, toplumsal düzenlemede önemli 
bir rol oynar. 

Gömülmeye Hazirlik: Saflastirma ve Annelik Ayinleri. Cenaze ayini kendi 
agisindan otantik bir sadelestirmeye denk olan gömülmeye hazirlik ile baslar. 
Yahudiler arasinda ve özellikle Islam’da önemli bir ilahi görev ve farz olan iba- 
det sadece sosyal bir fonksiyon degil Tanri ile bir iliski olarak da karsimiza gi- 
kar. Gömülmeye hazirlik olayi evrenseldir ve eski toplumlarda köklü bir kural- 
dir. Baslica Antil ve Haiti yerlilerinde olmak üzere bati yerlilerinde bu ayin ebe- 
nin yükümlülügündedir. Olüm, Mircae Eliade’nin sözleriyle, aym dogum gibi 
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özel bir seremoni isteyen “farksiz bir gecici birle§medir” . Örnegin cesedin yattigi 
sedirin altina bir fici su yerlegtirilmekle ölünün hayat kaynaklari yeniden kurul- 
mus olur(amniyotik sivi).. Böylelikle ölünün vücudunu terkeden ruhun yokluk- 
ta kaybolmayip ba§ka bir dünyada(saflastinlmis olarak) tekrar dogacagina ina- 
nilir. Fildi§i Sahili’ndeki Agni-Bora’da yeni doganla ölen arasinda büyük ben- 
zerlik görülür: Ya§h kadinlar ciplak vücudu dizleri üzerinde tutarak üc kere yi- 
kar, parfümler ve giydirirler. Bebek igin yapilan ayine her zaman garkilar e§lik 
eder; yikama i§lemi sag elle kafadan ayaga dogru yapilir. Ölü icin ise ayin ses- 
siz olarak sol elle ayaktan kafaya dogru yapilir. Bunun sebebi dogumun bir 
kavugma, ölümün ise bir ayrilik olmasidir. Avrupa’nin kirsal kesimlerinde ölü- 
nün te§hiri görevi hala “ebe”ye aittir. Ölünün teshiri de bu baglamda bir anne- 
lik olayidir. 

Miaolar arasinda ölü soyulmadan ïlik bir havluyla sarilir ve ardindan en 
di§ta zengince dekore edilmig bir kimono olacak sekilde giydirilir. Kafa bir tür- 
banla sarilir ve -önemli bir detay- ayaklara kivrik uclari bulunan -tipki Cinlile- 
rinki gibi- kege veya deri ayakkabilar giydirilir. Bazen akrabalardan birinin gö- 
revi bu ayakkabilari yapmaktir. Ölü önündeki yolculuga güzel ayakkabilarla 
gikmalidir. Bir asker ölüye gelerek saygi dolu bir tavirla §öyle uyarir: “§imdi 
sana gezinde yardimci olacak ve seni koruyacak birkag el atis yagacagiz, kork- 
ma”. 

Ölünün Te§hiri: Bekletilen Ceset. Cezalandinci teshir( cesedin lanet- 
lenmesi) ya da, günahkar bir insanin cenaze töreninden mahrum edilmesi di- 
sindaki durumlarda cesedin teshiri en soylu niyetleri temsil etmektedir. 

Ölümün bütün bireyleri ilgilendirmesinin sosyal bir olay olarak kabul e- 
dildigi geleneksel toplumlarda, ölünün teshiri genei bir kuraldir. Ceset, bir örtü 
serilen tabutun igine yatirilir veya, morgda özel bir bölmeye ya da agik havaya 
konur, veya bir agacin üstüne veya daragacina asili bigimde tutulur. Ölünün 
sunulmasi, yere ve inanislara gore degisebilir fakat genellikle ölünün sosyal 
pozisyonunu belirten simgelerle yapilir. Senegal’de ölü Diola, en güzel giysile- 
riyle giydirilmis bir halde, sanki canhymis gibi gösterilir. Eger avciysa ok ve 
yaylariyla, eger giftgiyse gift aletleri ve piring desteleriyle teshir edilir. Hayattay- 
ken kurban ettigi ineklerin ve büyükbas hayvanlarin boynuzlariyla kafalari zen- 
ginligini belli etmek igin teshir edilir. Aynca hayattayken sahip oldugu seylerin 
teshirine de sik rastlanir. Bazen de, Uganda-Karamojong veya bazi Kuzey Ame- 
rika yerlilerinde oldugu gibi ki§i sürüsünün ortasinda yer alir. Kisinin refahina 
gore teshir zamani degisebilir: Borneo-Dayak’da bir ila alti yil arasi gibi. Siyu 
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kavmine özgü diger bir gelenege gore ise ölen insanin asildigi daragacina atinin 
ba§i ve kuyrugu da asilir. Ölünün te§hiri iki ise yarar: Ölüye toplumda oynadi- 
gi rolün gösterilmesi ve dünyayi son olarak iyi bir sekilde görmesinin saglan- 
masiyla ona gösterilen sayginin anlatilmasi. Dünyada görevini tamamlayarak 
ölen ki§i muzaffer sayilir ve böylece ona verilen aura kollektiviteye yansitilir. 

Güney Sulawesi’de Toraja hala ölen yüksek mertebeli insanlar icin kuk- 
la(tau-tau) kullanmaktadir. Kati kurallara gore ekmekagacindan yapilan bu 
figür ölüye olabildigi kadar benzemelidir(boy, cinsiyet, yüz sekli acismdan). 
Olenin e§yalanyla giydirilmi§, mücevher, kolye ve bileziklerle süslenmi§ bu ob- 
je, canlandinldigi (aglatildigi, kutsandigi, öldürüldügü) belirli törenlerin malze- 
mesidir. Uzun bir seremoniden sonra kefenlere sanli ceset, altina kukla kon mus 
bir platformun üzerine yerle§tirilir. Bundan sonra ikisi Buffalo kurbanlarina 
ba§kanhk ederler ve kendi paylanna dü§enleri alirlar. Son olarak ceset mezara 
konuldugunda kuklasi mümkün oldugu kadar mezar yakimna yerle§tirilir. 
Toraja igin kukla ölümle alakali bir obje olmaktan öte ölen kadar olmasa da, 
onun görünen ikizi gibi önemli olmaktadir. 

Bugün Bati’da cenaze evlerinde mumyalanmis ceset bulunmaktadir. Bu, 
hala ölüye saygi ve onu iyi bir sekilde koruyarak agit i§ini kolayla§tirmanin bir 
ögesidir: Mumyalayicinin i§i ölüyü ölümün görüntüsündeki cirkinlikten kurtara- 
rak onu huzur icinde uyuyan bir §ekle sokmaktir. Burada önemli olan insanin 
cesedinin ailesi tarafindan taninacak halde olmasidir. Belli bir boyuta kadar 
taninamaz haldeki cesedin kayip bir cesetten farki olmamaktadir. Bu sekilde 
ölümün kesinligini kabul edis, yoklugu ve sessizligini saran belirsizlikten daha 
kolay olmaktadir. 

Bu acidan ölülerin yeniden hayat bulmalan hem ölüler, hem de ya§a- 
yanlar igin teselli edici bir etkiye sahiptir. Ispanya’da tespih ve dualar ezberden 
okunur. Insanlar ölü hakkinda konu§ur, cünkü böyle yapmak onunla tekrar 
beraber olmak gibidir ve bazen konu§ma konusu komik hikayelere dönerse bu, 
ölüye saygisizhgi degil, bilakis onunla iyi ili§kiler icinde olundugunu gösterir. 
Hatta bazen ölülerin canli olarak tasavvur edilmesi, kutlama günlerine dön- 
mektedir. Belki de bunun sebebi Lesinena’nin Aragonese köyünde oldugu gibi 
bazi köylerdeki ölenin kom§ulanmn sadece evlilik törenlerinde pi§irdikleri evlilik 
turtasini cenaze törenlerinde de pi§irmeleridir. 

Özellikle kadin agitcilarm oldugu ortamlarda ölünün sergilenmesi, ölünün 
övülmesi geregini hissettirmektedir. Aynca tekrar hayata dönmesi isteginin olup 
olmadigi(ziyaretler, e§yalar, reinkarnasyon), soyundan gelenlerin kendilerini 
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terk ettigi icin ona ettikleri sitem, hatta hakaretler ve ölümünden sonra ba§ina 
neler geldigi hakkinda ipucu arayi§lanyla da kar§ila§ilmaktadir. Horoz ikrami 
ayininden sonra §amanlar ölüye §öyle yol gösterirler: “Bunu al ve ye. Böylece 
horozun ruhu seninle beraber olacak. Onu takip et. Qabuk ol ve dogumunda 
icinde oldugun ipek suite dön. Onu topragin altinda bulacaksin(Dogduktan 
sonra dogdugu evin yakimna özenle gömülen plasentasi anlatilmaktadir) . §im- 
di git”.(Georges 1982, s. 187) Tekrar ipek kiyafetinde giydirilmi§ ve horoz tara- 
findan yol gösterilen cesedin ruhu §amanin söyledigi uzun yolculuga cikar. Son 
olarak, son ugurlamadan önce ya§adigi köye, tarlalara ve son bir kez görsün 
diye kurban sundugu sunaga götürülüp gezdirilir. 

Ölüye Verilen Yiyecekler ve Ölüye Saygi: Burada sadece cenazede 
veya ayinde ölüye verilen yiyeceklere kisaca deginecegiz. Ölüye uzun gezisinde 
yardimci olmasi igin Aztekler ölüyle beraber yiyecek -genellikle kahverengi 
kürklü semiz bir kopek- gömerlerdi. Tüm kültürlerde ortak olan bu ayin genis 
bir inani§a dikkat cekmektedir: Ikramlar ölüye atalarin dünyasina giden gecici 
yolculukta yardimci olan vazgecilmez nesnelerdir. Sembolik de olsa kurbanlar 
da aym rolü oynamaktadirlar. 

Hemen her yerde ortak cenaze yemegi “vef’dir. Pratik bir gereklilik bunu 
hakli cikarmaktadir: Ölüye §eref vermek ve yakin akrabalan teselli etmek iste- 
yenler doyurulmalidir. Kutlamanin süresi yemek miktanyla alakalidir, belli 
gruplarda ayinler ölüm aninda ba§lar; pirinc, §arap ve et bittiginde ertelenip 
tekrar gelene kadar beklenir. Geleneksel mitolojiler acismdan ölünün de toren- 
de yer almasi toplumsal bir olaydir: Bir sandalye, tabak ya da yiyecek (genellik- 
le en iyi kismi) ölü icin ayrilir veya bir torunu onu temsilen bulunur veya sofra 
cesedin bulundugu ortamda hazirlanir. -ölüyle ili§kileri güclendirmek ve grubu 
onun tamamen ölmedigine ikna etmek icin cesitli adetler vardir-, Bati toplum- 
larinda cenaze yemegi ölenin yoklugunda kalanlarin baglarini kuvvetlendirerek 
kederi hafifleten bir unsur olarak kar§imiza cikmaktadir. Ölümü takip eden ye- 
mek yaralanmi§, bölünmü§ ve ölümle rahatsiz olmu§ bir topluluk icin yeni bir 
dogu§ gibidir benzetmesini yapmak yanh§ olmaz. 

Fakat bütün bu sebepler belli bir seviyede gecerlidir. Sembolik seviyede 
cenaze yemegi ölünün unutulmamasini saglayan bir yoldur. Haiti’de cenaze 
yemegine “mange-mort”, Quebec’te “manger le mort” denir. Aslinda cesedin 
yenmesi psikanalistlerin “güzel ceset” (sürrealist siirden ahnmi§ bir terimdir) 
olarak nitelendirdikleri evrensel bir fanteziye baglanabilir. Zevk prensibine 
uygun olarak “güzel ceset” in fantezi mekanizmasi, kayip objenin icerilmesi icin 




Louis Vincent Thomas 


247 


duyulan istege dogru bir kaybin sarsintisina kar§ihk gelir. Ceset ile arzulu bir- 
le§me ise bundan sonra gercek dünyada ancak gizli olabilecek bir vecd ile 
olur. Ölü en iyi özellikleriyle korunup özümsenir: Onu yiyen ki§i bütün tabulara 
ragmen onu yine kendisinin yapar. Bu baglamda ölü yemekle alakasi olmayan 
ilging bir Meksika geleneginden bahsetmekte yarar var. Ölüler gününde olagan 
üstü bir ticari aktivite bütün nüfusu hareketlendirir. Mü§terilerin secim yapma- 
sini kolaylagtirmak icin üzerlerinde ölülerin isimlerinin yazildigi, kafatasi ve iske- 
letlerini temsil eden örtüler satilir. 

Cürümenin Kontrolü 

Qürüme bütün cenaze ayinlerinin gercegidir. Sirasiyla, yapilan her §ey 
cürümeyi yavaslatmak (ceset te§hiri), gizlemek (kefenler, lahit), engellemek 
(mumyalamak, sarmalamak, yamyamlik) geciktirmek (özen göstermek) veya 
hizlandirmak (sessizlik kuleleri) icindir. Bu yapilanlann hepsi önemli bir ihtiyac- 
tan kaynaklanir: Ölüyü yok edilemez bir alanda stabilize etmek -toplumla onun 
ölümü hakkindaki uzla§ma noktasi-. Bu kahntilar -mumya, kül veya kemikler- 
istisnasiz bütün toplumlar tarafindan saklanmaktadir. 

Yava§latilmi§ veya hizlandinlmis cürüme: Sergileme §artlan elbette ki ce- 
sedin toprakla§masini hizlandirabilir. Güne§ hatta ay ïsigmin da dumanli bir 
ates kadar cürümeye katkida bulunduguna inanilsa da ceset bazen karinca, av 
ku§lan veya diger etoburlara birakilir. Tibet geleneginde cesetler “ragyapas” 
(parcalayicilar) tarafindan parcalanip köpeklere atilir ve böylece daha cabuk 
kemik haline dönerler. Fakat önümüzdeki en görkemli örnek XVII. Yüzyilda 
Zerdü§tler tarafindan in§a edilen “sessizlik kuleleri”dir. “Zand”’in kutsal yazila- 
nna gore ceset kirliligi temsil eder. Buna gore bozulmakta olan vücudu göme- 
rek “iyi yaradih§a ait §eyleri” kirletmek dü§ünülemez bile. Yani bu,vah§i etobur 
hayvanlarin sik bulundugu bir yere cesedi atma adetidir. Akbabalar da ölüyü 
cürüyen etten(§eytansi hastalik dönemi) kurtaran arindincilardir. Buradan yola 
cikilarak özellikle kirli ve etrafini pisleten cesetleri safla§tirma i§lemleri sirasinda 
izole etmek üzere ta§tan kuleler yapma fikri gelistirilmistir. “Sessizlik kulesi” ya 
da “Dakhma”nin ic tarafinda merkezi bir cukura egimlenmi§ bir platform bulu- 
nur. Ortak merkezli üg daire icine oyulmus hücreler (Pavis) cesetleri bulundumr 
-erkekler di§ bölgede, kadinlar ortada ve cocuklar merkezi cukura dogru-, Ikin- 
ci cenaze ayinleri adetinin artik hatirlatici yemegin sembolik formunu almadigi 
bu durumda, kurutulan kemikler yilda iki kere cukurun derinliklerine atilir. O- 
rada günes ve kirecin birlesen etkisiyle kemikler ufalanip toza dönüsür. Cukur 
yagmur suyunun cikmasi icin dort kanala ayrilir. Yagmur suyu ise dort yer alti 
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cukurunda kum ve karbon tarafindan temizlenir. Son olarak kahntilar düzenli 
olarak bir kemiklerin toplandigi mekana saklanmak üzere kaldinlir. Bütün pis- 
liklerden arinmig olarak ruhun son seremoniye hazir olduguna karar verilir. 

Bozunma kabul edilir fakat gizlenir: §üphesiz ki mezarlik kalintilann 
gizlenip muhafaza edildigi yerdir. Yeryüzünün kadinsi ve anneye özgü degeri 
evrensel bir fantaziye isaret eder: “Anamin karnindan ciplak giktim, yine öyle 
dönecegim.”(Jb. 1:21) Afrika dügüncesinde verimliligin kaynagi ve atalann 
barinagi olarak kabul edilen toprak anaya gömülme olayi neredeyse metafizik- 
sel bir kimlige bürünmektedir. Aym sembolizm ölünün magara veya rahim 
boglugunu andiran cenaze kavanozlanna konmasi gibi diger defin sekillerine de 
hizmet eder. Toprak gercekten de dönügümler icin mükemmel bir mekandir. 
Sadece tohum zamani sabanin onun icine tohum atmasi degil, aym zamanda 
bütün gegig ayinlerinde araci olmasi da onun bir özelligidir: Cenaze zamani 
ceset ona emanet edilir, aym Neophyteler’in tirnak, sag ve baslangic ayinlerin- 
den kalan etli artiklann, plasenta ve göbek baginin emanet edildigi gibi. Göm- 
me bir acidan topragi da dönügtürebilir. Buna mukabil Ibraniler, yerlesik bir 
toplum olana kadar ölülerini gömmemi§lerdir: Gömme, her zaman toprak sa- 
hibi olmaya bagli kalmi§tir. O da §üphesiz bir kurtulu§ yolu olan “yüce topra- 
gin” tahsisiyle mümkün olmaktadir. 

Sinirsiz mezar cesitlerini (toplu veya daginik gömmeler (madagaskardaki 
gibi)köyün merkezine veya uzaklara yayilmis olarak), ve türbelerin tiplerini 
(basit hendeklerden, karma§ik anitmezarlara ve yakilmi§ cesetler icin kurulan 
modern ve etkili columbarialara kadar) tanimlamaya kalksak sonu gelmez. Pek 
gok gömme sistemlerinde sosyal simflar arasindaki fark eskiden oldugu ve §im- 
diki gibi pek fena hissedilir. 

Cesedin mezardaki durumu da bundan pek farkli degildir: Oturur vazi- 
yette, arkaya veya öne egilmis, ana karnindaki gibi, veya kendi kültürümüzdeki 
yetiskin bayanlarin, bir zamanlar oldugu karin üstü pozisyonu, ya da Bati Ame- 
rikali asker ya da kahramanlann durdugu ayakta pozisyonunda. Vücudun dü- 
zenlenmesi de önemli olabilir. Bazi gögmen guruplar igin, vücut düzeni dog- 
duklari ülkeyi gösterir. Geleneksel olarak dogumu gün dogumuna, ölümü gün 
batimina atfeden topluluklar igin, ölünün ba§i doguya gevrilmelidir ki yeniden 
dogabilsin. Ortagag Hiristiyanlari ise kurtulusun geldigi yöne dogru gömülmek 
igin kafalarini batiya dogru gevirirlerdi ki ölünün yüzü Kudüs’e dönük olsun. 
Benzer gekilde Müslümanlar da saglarina, Mekke’ye yüzleri dönük olacak gekil- 
de gömülürler. 
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Ölülerin külleri kutsal nehirlere aüldigi icin Hindistan veya Nepal’de me- 
zarhklar bulunmaz. Aym gekilde sahra-alü Afrikasi’nda da bu önemli degildir. 
Fakat bulunduklari yerlerde mezarlar bazen korku ve melankoli, bazen de ra- 
hatlik ve huzur uyandiran duygu yüklü sembollerdir. Bu baglamda mezarin 
fonksiyonunun ölüler ve yagayanlar arasinda yakin bir gecis durumu aldigi 
Islam kültürünü de unutmamak lazim. Mezar (maqbarah) sözcügü genelde 
daha edebi bir kelime olan “rawdah” (bahce) ile ifade edilir. §üphesiz ki me- 
zarlik dini adetlerle kutsallagtirilmig bir mekandir ama kapali degildir. Ölü orada 
basit bir kefen icinde elementlerine ayrilarak dinlenmektedir. Iki acidan da söy- 
lersek hem dogaya hem de halka acik bir yerdir. Yaygin bir inamga gore hesap 
gününe kadar ruh ve ceset arasindaki baglarin kopmayacagina ve mezar ziya- 
retinin yagayanlar icin iyi bir davranis olduguna ve dahasi bununla insanlann 
isteklerine kavugabileceklerine inanilir. Ayrica mezarlar yürüyüg icin de gele- 
neksel bir yerdir; Kadinlar sik sik Cuma günleri mezarliklarda bulusurlar. 

Yasaklanmis Cürüme: Cryogenation (insanlann ölüleri tekrar hayata 
döndürmeyi kegfetmesine kadar cesetlerin sivi azot icinde bekletilmesi) olayini 
bir tarafa koyarsak üg cesit yaygin yasaklanmis cürüme formu vardir. 

Yamyamlik, gürüme ve toprakla§ma: Robert Hertz (1970) yamyam- 
ligin, ölüyü, bozulmamn yavas ve bayagiligindan kurtardigini vurgulamistir. . 
Kemikleri asagi yukari aninda son durumuna getirmesindeki özel fonksiyonu- 
nun altini cizmistir. Bu saygi duyulan bir ölü üzerinde uygulandiginda özellikle 
endokannibalizm(ic yamyamlik) icin gegerlidir. §üphesiz ki yamyamligin özelli- 
gi gürümeyi yasaklamasidir. Et ölümün ardindan mümkün oldugu kadar gabuk 
tüketilir ve et genellikle pisirildigi igin tüketim sirasinda gürüme görülmez. Diger 
taraftan yamyamlik gelenegi bulunan toplumlardaki sorgular hareketin sonunu 
agikga meydana gikarmaktadir:”Bu yolla ölünün nerede oldugunu ve etinin 
gürümeyecegini biliyoruz”. Bunu Avustralya Turrbollan söylemi§lerdir(Hertz 
1970, s. 24, n.1). Gegmig yüzyildan tarihi Malago dökümanina gore Merina’nin 
görüsü de böyledir: “Soyumuzdan birisi öldü. O, sevdigimiz bir adamdi. §imdi 
vücudunu ne yapalim?”. §öyle cevap verildi:”0 öldü. Onu gömmeyelim, yiye- 
lim., günkü onu toprakta gürürken görmek aci olur”. (a.e., s. 28) 

Yamyamlik topraklasmayi yüceltir fakat cesedin akibeti 
endokannibalizm(ig yamyamlik) veya ekzokannibalizm(dis yamyamhk)e gore 
degigiklik gösterir. 

Endokannibalizm bizi ikili cenaze töreninin geleneksel semasina geri gö- 
türür: lik etapta ölü topraga gömülür veya benzer gekilde yenir ve midede sin- 
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dirilerek toprakla§maya dogru gecis hizlandinlmis olur; ikinci etapta kalan ke- 
mikler saygiyla muhafaza edilir. Ölü yemeden kaynaklanan yikim sadece sem- 
bolik olarak bir ge§it korumayi yani birle§meyi ba§aran formlarin mutasyonun- 
dan ibarettir. Bir bakima cesedi yeme, onu agiz yoluyla mumyalama i§lemi 
olarak da yorumlanabilir. Ekzokannibalizm icin ise durum farklidir, en azindan 
artiklara nasil davranildigi konusunda. Yamyam ziyafeti süphesiz bir birle§meyi 
anlatir ve men§einin efsanelerine dayanarak ekmek ve sarabin gercekten et ve 
kan oldugu hakiki bir ayin agirligi kazanabilir. Fakat aym §ekilde dü§manin 
ruhu vücudundan aynldiginda kemikleri ve yenilmeyen parcalari atilir veya 
a§agilanmasi icin elde tutulur. Peru Amazonlan’nin Okyanusya yerlileri, dü§- 
manin penisini, onu öldürenin e§inin kullandigi bir kolyeye asarlardi; aym §e- 
kilde mumyalanmi§ eller ka§ik, kemikler flüt, boyanmi§ ve sergilenen kafataslan 
ayin zili olarak kullanilir. 

Yaktlmt§ ceset: Bircok mitolojiye gore safla§tirma ate§i, özgürlügü sag- 
layan en büyük objedir. Bali’de ate§, cesedi küllerine kadar ayristirmadikca ölü 
insanin safla§madigina ve ruhunun vücudundan aynlmadigina inanilir. At es, 
bircok inani§a gore olu§um ve dogu§un isaretidir. Ates sayesinde üstün bir va- 
rolus seviyesi yakalamak mümkündür. Yunan mitolojisine gore Herakles ken- 
dini Oeta Dagi’nm tepesindeki odun yigininin üstüne gererken, Zeus diger tan- 
rilara onun kendilerine esit olacagini duyurmustur: Ates onu insan kismindan 
kurtarip ölümsüz ve yüce yapmaktadir. Aym konu Hinduizm’in klasik yazilan 
olan Upanisadlar’da da bulunur. Yakma ayinlerinde sadece cesedin kirliligin- 
den degil insanlik durumunun kirliliginden de annilir. Küller bu kirliligin kaniti- 
dir; söyle ki, eger vücut mükemmel olsaydi külsüz bir §ekilde yanardi. 

Kahntilarin cesitli akibetleri vardir. Japonya’da kemikler geleneksel olarak 
iki kaba konur. Bunlardan biri ölünün yakildigi, digeri de dogdugu yere gömü- 
lür. Tayland’da ise kalanlann bir kismi bir kaba konulup evde saklanir, diger 
kisim ise dagin etegine gömülür, türbe benzeri yapilarda saklanir ve hatta bir 
nehre atilir. Eski bir Hint adetine gore kalanlar mezara gömülürdü. Sonralan, 
bugün hala gegerliligini koruyan bir kural empoze edildi: Ates sulann oglu ol- 
dugu igin cenaze ayininde önce biri, sonra da digeri olmahydi. Ayrica küller ve 
kireclenmemis kemiklere, §iva’nin sacmdan akan kutsal nehir Ganj’a atilma- 
dan önce su, inek ve hindistan cevizi sütü serpilirdi. Diger kutsal nehirlerin ölü- 
leri akinti boyunca kutsal ikametgahlanna götürdügü Nepal ve Tayland’da da 
aym durum gecerlidir. Bali’de kahntilar akrabalar tarafindan özenle düzenlenir, 
kutsal suda yikanir, ipek örtü üzerine serilir ve ciceklerle süslenmi§, kurutulmus 
bir hindistan cevizinin icine konur. Son olarak da Venezuela’nin Yanoama 
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kabilesine deginelim: Bu kabile savascilanni yaktiktan sonra kalan kemiklerini 
ezip yiyeceklere veya iceceklere karistinp tüketir. 

Yakma diger bütün gecici gömme §ekillerine benzetilebilir ve ölülerini 
yakan insanlar ikili cenazenin klasik §emasina bircok acidan uyarlar. Fakat an- 
lamda degi§iklik ve zamanda kisalma göze carpmaktadir. Ölünün di§anda bira- 
kilmasi temeline dayanan ilk cenaze töreni ölüyü rahatlatir ve sadece cürümey- 
le ula§ilabilecek bir safliga eristirir. Ölüyü yakanlar bu ilk törenin dengini genel- 
likle kisa olan ölüm ve ölünün yakilmasi arasindaki bo§lukta gerceklestirirler. 
Yanmis ve saflastirilmis artiklarla ilgili olan ikinci kisim ise ölünün ruhsal alem- 
de birle§mesi ayinidir ve bu ayinle birlikte ya§ayanlann agit yakmasi sona erer. 

Cesetlerin korunmast: Misir’in mumyalama teknikleri ünlüdür. Uzun, 
zor teknikler sadece Osiris’ le asimilasyon sonucu ölü insani bir tann yapan 
osirifikasyon ayininin yapisinda i§e yarar. Teknik düzenlemeler öncesinde, es- 
nasinda ve sonrasinda katilanlarin coklugunu ve hazirhklarin aldigi uzun zama- 
ni iyi aciklayan fazlasiyla komplike bir seremoni yer alir. Yakan§lar, §iirler ve 
dualar mumyacilann her bir hareketini noktalardi ve bu kigilerin hareketleri siki 
bir sekilde düzenlenirdi. 

Ayin yapilmadan ölümden sonraki hayat mümkün degildir. Nitekim 
mumyalamanin sonunda rahip “Ya§amin ve gencligin bitmeyecek; her zaman 
ve sonsuza dek” diye baginrdi. Sonra son seremoni yapihrdi: Agzin acilmasi. 
Safla§tirma cadiri veya mezar giri§inde ayini yöneten rahibin hareketlerine su- 
nu ve kurbanlarla, tütsüler ve sihirsel-dinsel formüllerle e§lik edilirdi. Ayinin 
sonunda rahip, ölüye ya§am enerjisini yeniden tanitmak icin onun yüzüne do- 
kunurdu. 

Bunlara ek olarak, Güney Amerika’da ke§fedilen mumyalar ve Ispanyol 
§ahitlerin anlatimlanyla örnegin Inkalar’in ölülerini mumyaladiklan dogrulan- 
mi§tir. Inkalarin zamanimiza Misirhlardan daha yakin oldugunu belirterek(Orta 
Cag’in sonlari) , teknik acidan mumyalamadaki ba§arilan Misirlilannkiler kadar 
yüksek olmamasi ilgi cekicidir. Vücuda degisik malzemeler uygulanmi§(bal, 
gam sakizi ve otlar), vücut roucou(bir cesit sebze) ile boyanmistir; ic organlar 
da cikarilip ayn kaplarda saklanmistir. Kuru iklim ve gömme metotlan (kayalar 
arasindaki bir delik veya bir cenaze kavanozu) cesetlerin korunmasi igin uygun 
ko§ullar saghyordu. Firavunlar gibi, bu i§lemler Inkalar’da kral ailesi fertlerine 
uygulamyordu. XVI. yüzyilda Inca men§eli bir sair olan Huaman Poma tarafin- 
dan yazilan bir hikaye, kraliyet cenaze törenlerini anlatir: Sembolleriyle birlikte 
mumyalanmi§ olan Inka, yaninda aynen mumyalanmis gibi bir ay kadar bekle- 
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yen kadinlar ve hizmetcilerle diger tarafta ona hizmet etmeleri icin defnedilir. 
Mumyalama tekniklerinin basit olmasina kar§in faydayi artirmak icin mükellef 
bir ayin yapildigini dü§ündüren sebepler vardir. Böylece, ölünün yanina gömü- 
len paralarin cesedin bozunmasina yol acan kötü ruhlann baskilanmasinda 
kullanildigi dü§ünülür. Gercekten ya§am gücü(aya) cesedin bütün parcalarinda 
kaldigi icin, cesedin cürümesi ki§inin yok olmasi demektir. Diger taraftan eger 
ceset korunabilirse, ölenin ruhu, kendi soyundan gelenlerden biriyle reenkarne 
edilebilirdi. Ikinci doguma dair bu dü§ünce mezar ve cenaze kavanozlannda 
bulunan cesetlerin anne karnindaki pozisyonda bulunmalarini aciklayici olabi- 
lir. 

§artlar ne olursa olsun, mumyalamayi gecici bir gömme i§lemi olarak ta- 
nimlayan Robert Hertz’le anla§abiliriz (Hertz 1970, s.20): Eger ölümü gömme- 
den ayiran sürec, toprakla§ma ve kurumaya yeterli süreyle uyumluysa, Misir ve 
diger arkaik etnik gruplarin ayinleri arasinda bir simetri oldugunu söyleyebiliriz. 
Ancak mumyalama bittiginde, ceset yok edilemez olup mezara iletildiginde, ruh 
Ialou ülkesine gitmek icin yola cikacak ve geride kalanlarin yaslari sona erecek- 
tir. Toprakla§manin olu§masi icin gereken zaman olan bekleme periyodu ancak 
bir müdahaleyle kisaltilabilir; ceset, kül ve kemik kahntilarindan ziyade vücu- 
dun görünen bütünlügü(mumya), veya bir parcasi(parmak, ba§) ile denktir. 

soNug 

Kutsal “stricto sensu” küresinde sinirlandigi görülebilen cenaze ayinleri- 
nin bir portresini cizdim. Ayinlerin -cogunlukla gecmis zamandaki ve az bir 
derecede günümüzdeki-, ölümle (kabul edilmis olsa bile) hayat arasina bir me- 
safeye koymak ve insanlar kendilerini ölümle yakin hissettigi zaman ölümün 
eglenceli taraflarini bularak veya onu hafifleterek kendilerini toparlamalan icin 
yapildigi dü§ünülebilir. Bu yüzden cenaze ayinleri ölüm dramini gercek boyut- 
tan hayali boyuta tasiyabilir (yer degi§tirmeler, simgeler, semboller ve mecazlar 
ile) ve asil yararlari da budur. Cenaze adetlerinin iki temel amaci §unlardir: 
Ölüm tarafindan huzursuz edilen insanlan tekrar bir araya getirmek ve ölen ki§i 
igin yapilabilecek her §eyin yapilmasina hizmet edilirken ve kaderi cizilirken, 
geride kalanlarin teselli edilmesidir. Bütün bölgelerde böylesi ayinler kendi yer 
ve sahneleriyle, senaryo ve aktörleriyle ayinsel dramlar ve bireysel veya top- 
lumsal terapiler (Nasser’in hareketli cenazesi hatirlanabilir) olarak tammlanirlar. 
Bu acidan geleneksel kültürler modern dünyanin unuttugu bitip tükenmez 
sembolizm kaynaklarina haizdir. 
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Gercekten özellikle gehir ortaminda modern hayat ayin düzeyinde belki 
de geri dönügümsüz pek gok degigimi gerektirir ve akranlarimizin fizik dengesini 
huzursuz etmektedir. Cogu uygulama basitlegtirilmig veya vazgecilmistir: Yeni- 
den hayat bulma hastane veya kücük apartmanlarda imkansizdir, taziye ve 
kortejler artik yapilmamaktadir. §u durumlan dügünün: Mesela günümüz ölü 
uygulamalarinda önceki zamanlann kirliligi temizlik bahanesiyle yer degigtirmig- 
tir. Suje olarak cesede saygi, obje olarak cesetten korku ile, aileye saygi da 
önemsiz bir ücretin bilinmezligi ile yer degistirmistir. Aym gekilde, yas isaretleri 
de artik kullanilmamaktadir -yirmi dort saatlik yas kiyafetlerinden yirmi dort 
saatlik yasa gectik- ve bu birisinin üzüntüsünü göstermesini güclestirmektedir. 
Unutulmuslann arasinda kaybolan ölü icin insanlar günbegün daha az ilgi gös- 
termektedirler; sacilan küller ölünün bir kültü icin tek fiziksel destegi yok eder- 
ken, ruhlannin huzuru icin her gün daha az dualar edilmektedir. En azindan 
eger ayinler ruhsal boyutta bile olsa eskiden daha gok ölülerle ilgiliyken, simdi 
ise yasayanlarla ilgilidir. §öyle ki bir örnek olarak, yeni Roma Katolik Kilisesinin 
hasta yaglama ayini ölümün kendisini uzaklastirmayi gerekli bir motivasyon 
olarak görmektedir. Bu gergekten digerleri tarafindan sahit olunan, bir gegis 
olarak kabul edilen ölümün ortadan kaybolmasidir. 

§üphesiz ki bugün insan oglu kendini, ayinler ve sembolleriyle ilgili ola- 
rak tehlikeli bir kültürel bosluga mahkum etmektedir. Bu baglamda ,en samimi 
bigimde kolaylastinlmis ayinlerimizin, yasamamiza yardim edecek bir ayinden 
yoksun birakip birakmayacagini sorabiliriz. 
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HAMID BIN ALI EL-'IMADÏ'YE AÏT "ET-TAFSÏL FÏ’L- 
FARKI BEYNETTEFSÏR VET-TE'ViL" ADLI RÏSALENÏN 
TERCÜMESÏ 


Hamid Bin Ali El-'Imadi 
Qeviren Dr.Muhammet TASA 


"Et-Tafsïl fi'l-Farki Beyne't-Tefsïr ve't-Te'vïl" adli eser miladï 1692-1758 
yillari arasinda yasamis olan Hamid Efendi'ye aittir. Hamid Efendi, ilk defa 
tefsir ve te'vilin farkliligim konu alan bir eser telif etmistir. 

Yazar bu risalede tefsir ve te'vilin lugat ve ïstilah anlamlanni ve her iki te- 
rimin esanlamli olmadigini deliller ile ortaya koymustur. Tefsirin, Kur'an-i Kerim 
ayetlerinin kesin olarak aciklamasi, te'vilin ise, muhtemel anlamlara gelebilen 
ayetin, bu anlamlardan birine yönlendirilmesi oldugunu tespit etmektedir. 
Te'vilin, dil kurallanna ve dinin rühuna uygun olmasi sartiyla sahih, degilse 
batil olacagi yargisina varmaktadir. 

A§agidaki metin Yüksek Lisans tezi olarak tahkik edilen bu risalenin 
Türkce cevirisidir: 

TEFSiR VE TE'ViL ARASINDAKI FARKA DAIR TAFSiLAT 

Alim, saygin, erdemli, helal harami ayirdeden efendimiz, Dimesk Müftü- 
sü Hamid Efendi el-I'madi'nin telifidir-Allah onu korusun-, 

Bismillahirrahmanirrahim . 

Nimetlendirmesinden dolayi Yüce Allah'a hamdederek, Kelam-i Kerim'i- 
nin tefsirini anlamayi ondan dileyerek, yaratilmi§larin en sereflisi, Allah'in, ayet- 
lerini vahyederek kendisini sereflendirdigi ve kendisiyle bizi §ereflendirdigi asil 
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Nebï'ye, soylu aline ve Kur'an ayetlerinin hakikatleri üzerindeki örtüleri acan ve 
te'vïlin inceliklerindeki sirlari ögrenmeyi bagaran ashabina salat ve selam ol- 
sun. 

Bu, te'vïl ve tefsir arasindaki fark ve güg ve kolaylagtirma ölcüsüne gore 
bu konuda söylenmis sözleri agiklayarak derledigim bir risaledir. Bu risaleye 
"et-Tafsil fi'l-farki beynet- tefsir ve't-te'vïl" ismini verdim. -Allah bana yeter. O, 
ne güzel bir vekildir-, 

Diyorumki: Allah kalbimi ve kalbini iman nuruyla aydinlatsin. Bizi tevfik 
ve irfan ehlinden kilsin. Muhakkak ki tefsir ilminde, bagirtlak kuglarimn bile 
saskina dönecegi, akillann sapitacagi gok önemli konular, ayaklarin ve kalemle- 
rin kayacagi kaygan mevzular vardir. Igte tefsir-te'vil arasindaki farki bilmek, 
Kur'am en güzel gekilde okumak isteyenler igin görevlerin en önemlisidir. 

Imam Ebu'1- Leys es-Semerkandï -Allah ona rahmet etsin- tefsirinin giris 
kisminda söyle demektedir: 

"Efendimiz Ali b. Ebï Talib (r.a.)den Peygamber(a.s.)’in bir hutbesinde 
söyle buyurdugu rivayet edilmistir: Ey insanlar! Allah, Kitab'inin muhkem ayet- 
lerinde sizin igin neyi helal neyi haram kildigini agiklamigtir. O'nun helal kildigi- 
ni helal kabul ediniz, O'nun haram kildigini da haram kabul ediniz. Mütesabih 
ayetlerine iman ediniz. Muhkem ayetleri ile amel ediniz. (Kur'an'da verdigi) 
emsal ayetlerinden ibret aliniz. " 

Peygamber(a.s.), Allah'in helal kildiklanni helal tammamizi ve haram kil- 
diklanm haram olarak degerlendirmemizi emretmisse, bu ancak (bu ayetlerin) 
tefsirini bildikten sonra olabilir. Zira Yüce Allah, Kur'an'i, insanlara hidayet 
kaynagi olarak indirmis ve onu bütün yaratiklan igin bir rehber kilmistir. §u 
ayet bunu göstermektedir: 

“Kendisiyle sizi ve bundan sonra onu duyacak herkesi uyarmam igin bu 
Kur'an bana vahyolundu." Yani "sizi Kur'an'la uyarmam igin" demektir. Bu a- 
yette, müjdelemeyi zikretmeden uyarma ifadesi ile yetinilmistir. Eger Kur'an, 
Araplara ve Arap olmayan diger insanlara rehber ise; tefsiri bilinmeden onlara 
rehberlik görevini yerine getiremez. 

Bu, Kur'an'in tefsir ve te'vïlini ögrenmenin vacip olduguna delalet eder. 
Yine teknik olarak herhangi bir ilim dalinda en güzel bir gekilde aragtirma yap- 
mak isteyenler igin, (o konunun) sinirlanm belirlemeleri veya anahatlanyla or- 
taya koymalan ve konuyu tam manasiyla bilebilmeleri igin sözlük ve terim an- 
lamlanni da bilmeleri gerekir. Buna gore: 
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"Tefsir" Kelimesinin Sözlük Anlami: 

Jt kökünden türetilmistir. ouiSÜl; (Örtülü birseyin örtüsünü) acmak 

demektir. 


"el-Faik" isimli eserde müellifi §öyle demektedir: 

"Yüce Allah'in ayetindeki tefsir kelimesi; kapali olan 

birseyin örtüsünü acmak anlaminadir." 

"el-Kamüs" müellifi §öyle demektedir: j~~k Jt aciklamak, tefsir etmek gibi bir 
seyin üstünü acmaktir. 

Ragib, "Mufredafinda §u aciklamayi yapmaktadir: j— iil makul anlami 
ortaya cikarmaktir. Yine "fesr" kökünden idrar (tahlili)nin (herhangi bir hastalik 
olup olmadigina dair) bilgi vermesine " tefsira denilmektedir. Aym 

zamanda “su sisesi” de aym kelime ile adlandirilmaktadir. Nitekim doktorun 
tefsira'ya bakmasi suretiyle hastalarin, hangi hastaliga tutuldugu ortaya cikarsa, 
müfessir de i§te böylece ayetin anlamini, yapisim, kissasim ve sebeb-i nüzülünü 
aciga cikarir. 

Ahmed b. Yahya b. Sa'leb'den: " "Ati saliverdim", 


9 j -.^9 C j -.'O 


"(Ahirda) mahsur kalan ati, (istedigi kadar ko§mak suretiyle) sikintisi gi- 
derilsin diye serbest birakarak ko§turdum". Sanki bu anlam da acmak 

kökünden ahnmi§tir 


"Mucmel" sahibi §öyle demektedir: Tefsir; beyan etmek, aciklamaktir. 
Fesr: Doktorun (hastaligi teshis edebilmek icin) suya bakmasidir. Tefsira da 
böyledir. 


Tefsirin ”j~~ i" kökünden tefïl kalibinda oldugu ve "A-Y' fiilinden 
kalbedilmi§ oldugu da söylenmektedir. Bu ise 'V-W ve "-cY’ ifadeleri gibidir. 
Ancak fesr; idrak (edilmeleri) igin anlamlari aciklama amaciyla, sefr ise; maddï 
varliklari gözler önüne koymak icin tahsis edilmistir. 

c~Jl óf jil o denilir. "Kadin evi süpürdü" anlaminadir. xJ\"\ 

"Sabah aydinlatti" demektir. "« o ^ "aydinlik yüzler" manasinadir. Tefsir 
ise: tenvïr; aydinlatma ve lafziyla kastedilen ilgili (kelimeyi) acmak, ortaya 
koymak manasina gelir. 


Tefsirin Istilah Olarak Tammi: 

Tefsir, ilimlerin ve bilgilerin temel esaslanna lafiz ve anlam yönüyle dela- 
let eden, sadece bir tek suresiyle meydan okuyan Yüce Allah’in kelami ile ilgili 
hususlari aciga cikaran bir ilimdir. Halbuki onlar, nehir yataklarindaki cakil 
ta§lan, (Arap Yanmadasi'indaki) Dehna cölünün kumlan kadar gok ve ifrat 
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ölcüsündeki ïrkciliklan, a§in derecedeki cahiliye gayretleriyle ünlenmi§ olmala- 
nyla birlikte halis Araplarin belagat sahibi olanlanydilar. Ama (Kur'an) tabiatla- 
rinda var olan bu yeteneklerin seslerini tamamen susturdu, bölgelerindeki 
belagat sahibi olanlari aciz birakti. Kur'an'a saldirmak icin hicbir acik kapi bu- 
lamadilar. O'nu kötüleyebilmek icin herhangi bir söz getiremediler. Nihayet 
kiliglarla sava§mayi, harflerle mücadele etmeye tercih ettiler. Dille tartismaktan 
yüz cevirip, kiliclarla vuru§maya yöneldiler. Kudretiyle, i'caziyla onlari aciz 
birakan, Kur'an'a bir benzer getirmekten onlari alakoyan ve onu kiyamet günü- 
ne kadar a§ikar bir rehber, Peygamberlerin Efendisi'nin apacik bir mucizesi 
kilan Allah ne Yücedir! - Allah O'na, tüm aline ve ashabina salat ve selam eyle- 
sin. Amin.- 

Tefsirin Konusu: 

Yüce Allah’ in kitabidir. Qünkü anlami yönüyle Kur'an'i arastirir. 

Ibn-u Nuceym "el-E§bah"ta faydali bir konuya deginmektedir: 

“Bazi alimler "Ilimler üc kisimdir" demi§lerdir; 

l-(Tesekkül ettikten sonra) olgunla§mi§, ancak henüz isi bitmemi§ ilim; 
nahiv ve usül ilmi bu gruptadir. 

2. Ne olgunlasmis, ne de isi bitmemis ilim; beyan ve tefsir ilmi bu gruba 

girer. 

3. 01gunla§mi§ ve isi bitmi§ ilim; fikih ve hadis ilmi de bu grubun iceri- 
sinde yer alir." 

Bazi alimler §öyle demektedir: Qünkü tefsir ilminin durdurulabilecegi bir 
sinir yoktur. Kim dikkatlice incelerse bu aciga cikar. Zira konusu, meanï, i'caz 
yönleri, münasebet yerleri ve daha sadece gaybin sahibi Allah'in bildigi diger 
hususlar yönüyle Allah'in muradini anlamaktir. Nasil olur da herhangi bir nok- 
tada durdurmak mümkün olabilir? Öyleyse daha ilerisine gecmemek suretiyle 
bir noktada durdurulamaz. Tefsir kitaplarina vakif olup da bu konuda tefekkür 
eden kimse igin bu sonuc aciga cikar. 

Tefsirin Gayesi: 

Saglam kulp(olan Kur'an yolun)a sanlmak, fanï olmayan yüce ve gercek 
saadete ula§mak, Yüce Allah’in (insanlara ke§fini havale ettigi) dürülü kainatin 
icinde bulunan harikalannin farkina varmak, O'nun emirlerine ve yasaklarina 
tutunmaktir. 

§iddetli Ihtiyac Duyulmasi Yönüyle Tefsir: 
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Dtnï, dünyevï, acil veya gelecege yönelik her türlü kemal, §er'ï ilimlere ve 
dïnï bilgilere muhtactir. Bu ilimler de Yüce Allah ’in kitabini bilmeye baglidir. Bu 
nedenle alimler tefsir ve te'vïlin farz-i kifaye ve üc Islam biliminin en yücesi 
oldugunda ittifak etmiglerdir. 

TE'ViL: 

Nadr b. §umeyl §öyle demektedir: 

Te'vïl; aJIjN' kökündendir ve i-LUl: yönetmek, idare etmek anlaminadir. 
Sanki te'vïl yapan ki§i sözü yönetmekte, ona gücü yetmekte, (uygun olan) yeri- 
ne koymaktadir. 

Hüsrev §öyle demektedir: 

Te'vïl; “J J/l” kökündendir. Dönmek ve yönelmek anlaminadir. Sözcügü, 
muhtemel (anlamin)a yönlendirmektir. Eger Kur'an'da veya hadiste böyle bir 
durum vaki olursa; Kur'an veya sünnete ya da belirlenmis ilkelere uygunsa 
gegerli, degilse gegersiz te'vïl olur. 

Tefsir ve te'vïl arasindaki fark hususunda ihtilaf etmiglerdir. "Faik"te su 
ibare gecmektedir: Ebu'l-Abbas, te'vïl ve tefsirin aym anlama geldigini söyle- 
mektedir. Bir grup bu görüge kar§i cikmistir. Hatta ibn-u Hubeyb en-Neysabürï 
mübalaga ederek §öyle demistir: Zamammizda öyle müfessirler bulunmaktadir- 
lar ki, tefsir ve te'vïlin farki soruldugunda dogru bir cevap veremezler. 

Bu konuda er-Ragib §öyle demektedir: 

Tefsir, te'vïlden daha umümï bir anlam ifade eder. Cogu kullanimi söz- 
cüklerde ve terimlerdedir. Te'vïlin cogu kullanimi ise anlamlarda ve cümleler- 
dedir. Te'vïl daha gok ilahï kitaplarda kullanilir. Tefsir ise hem ilahï kitaplarda 
ve hem de baska yerlerde kullanilir. 

Ebü Talib et-Ta'lebï (Allah ona rahmet etsin) §öyle ifade etmektedir: 
Tefsir; gerek hakikï gerekse mecazï anlamda olsun sözcügün nerede kullanildi- 
gini agiklamaktir. -tl JUll kelimesinin Jj J dl ile, kelimesinin Ja-. — ll 

kelimesiyle tefsir edilmesi buna örnektir. Te'vïl ise; sözcügün batinim 
agiklamaktir. JjSb kökünden türetilmis olup isin sonuna dönmek anlaminadir. 
Te'vïl, kastedilenin hakikatini haber vermek, tefsir ise kastedilenin delïlini 
bildirmektir. Cünkü sözcük, kastedileni aydinliga kavusturur. Bu halde 
kastedilen anlami agan kelime delil olmaktadir. JU UJ 01" 14 : ( 89 ) ayeti 
buna bir örnek olusturur. Bu ayetin tefsiri: jU^ J l , x^')\ kökündendir. j 
denilir. «J j anlaminadir. Jl bu kökten J Ui. vezninde bir kelimedir. Bu 
ayetin te'vïli ise; Yüce Allah’in emirlerinde gevseklik göstermek ve O'nun 
sözcügün dilde sözcügün dilde konuldugu anlamin tersine, murad edileni 
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sözcügün dilde konuldugu anlamin tersine, murad edileni aciklamayi gerektirir. 

Ibnu'l-Cevzi ise §öyle demektedir: 

Tefsir; herhangi bir §eyi gizlilik konumundan aciklik konumuna cikarmak- 
tir. Te'vïl ise; sözü kendi yerinden, ispatinda delile ihtiyaci olan (bir anlam)a 
nakletmektir. Zira o delil olmasaydi sözcügün zahiri terkedilmezdi. 

Bir ba§kasi da §öyle demektedir: 

“Tefsir; mü§kil sözcükden kastedileni acmaktir. Te'vil ise; sözcükdeki 
muhtemel iki anlamdan birisini, sözcügün zahirine uygun olanina göndermek- 
tir.” 

"Tefsir; sözün evvelini, te'vil ise sözün sonunu aciklamaktir" denilmi§tir. 

Tefsirin muhkem ayetler, te'vilin ise müte§abih ayetler icin oldugu da 
söylenmi§tir. Tefsir ilminin yaratilmi§lara, te'vil ilminin Hak Teala'ya aid oldugu 
da dile getirilmi§tir. Yüce Allah 

4ÜI aLjI j (vlxj üj 

"Onun te'vilini ancak Allah bilir"buyurmaktadir ki, bunun anlami; kiya- 
met, ne zaman kopacagi, alametleri ve ne zaman olusacagi gibi, Allah'in müp- 
hem kildigi gaybla ilgili konulardadir. 

Tefsirin, hakkinda ihtilaf olmadigi konularda, te'vilin ise hakkinda ihtilaf 
olan konularda oldugu da ifade edilmi§tir. 

Te'vil ve tefsirin anlami hakkinda herkes ifratla tefrit arasindadir. Gücü- 
müzün yettigi ölcüde bize orta yolu tutmak ve insafli davranmak yarasir. 

Tefsir: ayetin nüzülü, kissasi, fazileti, durumu, kendisi icin indigi sebepler 
bilgisi, Allah'a §ahitlik etmek ve bu sözcükle neyi kastetttigini söylemektir. Bu 
ancak Peygamber(s.a.v.)’in hadisi veya ayetlerin ini§ine ve vahye sahit olan 
sahabenin sözleriyle mümkündür. Zira sahabe bilerek söylemektedirler. Bu 
nedenle Hakim "Mustedrek"te sahabi tefsirinin kayitsiz sartsiz olarak merfü ha- 
dis hükmünde oldugu kanaatine varmi§tir. Her ne kadar Ibnu's-Salah bu ko- 
nuda ona kar§i ciksa da; sahabe ayetler hakkinda her hangi bir konuyu bile- 
mediklerinde Peygamber(s.a.v.)’e sorarlardi. Nitekim rivayet edilmi§tir ki; 

(«JUaj jvilö jij "Imanlanna zulüm kan§tirmadilar" ayeti nazil oldugunda 

"Hangimiz nefsine zulmetmez?" diye sormu§lardir. Bunun üzerine Peygam- 
ber(s.a.v.) "zulm" kelimesini "sirk" ile tefsir etmistir. §u ayet-i kerimeyi de delil 
getirmi§tir: UJil Z 01 "Muhakkak ki §irk büyük bir zulümdür." 
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Hz. Ai§e'nin "jj— J l ^L-J-i"e dair sorusuna "Jp yJl dbi" cevabi, " -M-l 

-M-'j - ^~A M " hakkinda Adiyy b. Hatem'in kissasi vb. olaylar da buna dair 
örneklerdir. 

Peygamber(s.a.v.), Kur'an'in tümünün veya cogunun tefsirini aciklamis- 
tir. Bu konuyu Ahmed b. Hanbel'in ve Ibn-i Mace'nin Ömer(r.a.)den rivayet 
ettigi §u hadis desteklemektedir: "Riba ayeti son inen ayetlerdendir. 
Rasulullah(s.a.v.) onu tefsir edemeden Rabb'ine kavustu.” Fehva'l-kelam (sö- 
zün amaci), ayetler indikce Peygamber(s.a.v.)’in ashabina tefsir ettigini, ama 
bu ayet indikten sonra tefsir edecek firsati kalmadan vefat etmesi nedeniyle bu 
ayeti onlara tefsir edemedigini göstermektedir. Hz. Ömer'in bu ayeti özellikle 
zikretmesi buna göstermektedir. 

Ebü Abdurrahman es-Sulemi §öyle demektedir: 

Osman b. Affan, Abdullah b. Mes'üd ve digerleri gibi(r.a.) Kur'an okutan- 
lar bize rivayet ettiler ki; Peygamber(s.a.v.)’den on ayet ögrendikleri zaman, bu 
ayetlerin muhtevasindaki ilim ve ameli ögreninceye kadar diger ayetler(i 
ögrenmey)e gecmezlerdi. §öyle dediler: “(Peygamber) bize Kur'an'i, ilim ve 
ameli bir bütün olarak ögretirdi.” 

Eger Bezzar'in Ai§e(r.a.)’den rivayet ettigi "Rasulullah(s.a.v.) Kur'an'dan 
hig bir §ey tefsir etmezdi. Ancak Cebrail'in kendisine ögretmesinden sonra tefsir 
ettigi ayetler bundan müstesnadir." hadisi bunu reddeder derseniz; §öyle cevap 
veririm: Bu hadisi Ibn-i Kesïr(r.a.) münker olarak kabul etmistir. Aym zamanda 
bu hadiste mü§kil ayetlere isaret oldugu te'vili yapilmistir. O da Yüce Allah'tan 
bu ayetlerin aciklamasim indirmesini istemis, bunun üzerine Cebrail(a.s.)’in 
diliyle tefsirini indirmi§tir. Nitekim Ibn-i Cerïr (Allah ona rahmet etsin)’in de 
zikrettigi gibi bu rivayet önceki hadisle celismez. En iyisini Allah bilir. 

Te'vïl, kitap ve sünnete aykiri olmayan muhtemel anlamlardan bir anla- 
ma ayeti yönlendirmek ve Allah adina §ahitlik etmeden, "kesin olarak böyledir" 
demeden muhtemel anlamlardan birini tercih etmektir. 

Ibnu'l-Hazin §öyle demektedir: 

Tefsir ve te 'vil arasindaki fark: muhakkak ki tefsir isitilen nakie baglidir. 
Te'vïl ise gecerli bir anlayi§a baglidir. 

Tefsire Ili§kin Omekler: 

I jElsl gyujil OEijlb pij 

“Eger müminlerden iki topluluk birbirleriyle savasirlarsa...” 

Bahse konu olan iki grup Evs ve Hazrec'tir. 
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_'w dd \ ^ O 

"Güclü kuvvetli bir millete kar§i, savasmaya cagnlacaksaniz; 

Ayet-i Kerime'de bahsedilen Farisïler ve Yemen halkidir. 

LlJÜI oLd-1 J ^uil CR 3 

"Dünya hayatina dair konu§masi senin ho§una giden insanlar vardir." 

Bu ki§i el-Ahnes b. §erik'tir 

4 JJI ob jA j 

"insanlar arasinda, Allah'in nzasini kazanmak icin canini verenler vardir." 
Bu ki§i Suheyb'tir. 

Bu vb. tefsirdir. Bu konularda ancak nakil ile konu§ulabilir. 

Te' vïl Omekleri: 

Lajj ULl>- Ijyül 

'Isteyen, istemeyen, hepiniz sava§a cikin." 

Ayetteki liU^ ifadelerinin anlami; 

Bazilanna gore "gen der ve ihtiyarlar olarak", 

Bazilari ise "fakirler ve zenginler olarak", 

Bir grup ise "bekarlar ve evliler olarak ", 

Bir ba§ka gruba gore ise "sagliklilar ve hastalar olarak ", 

Ba§ka bir gruba gore ise "istekliler ve isteksizler olarak" anlamlarina te'vïl 
edilmistir. Bu te'vildir. Hepsi de caiz ve makbuldür. Bunlari söylemekte usüle 
uygun olmasi ve akla ters gelmemesi nedeniyle bir sakinca yoktur. 

Te'vilin caiz olduguna dair 

il)T jji}\ CïjjjJSj 

"Kur'an'i dump düsünmüyorlar mi?" ayet-i kerimesini delil getirdiler. Bu 
ayette, manalarina vakif olmak icin Kur'an üzerinde düsünmeye bir te§vik var- 
dir. 

Yine bu konuya ili§kin ayet-i kerimeler: 

1. Ayet-i Kerime: 

^ . A 4j .... f üj i 

"... onlardan sonug gikarmaya kadir olanlar onu bilirdi."4: (83) 

2. Ayet-i Kerime: 

^LdJ dJl -Lp-I ilj 
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"Allah, Kitab verilenlerden, onu insanlara aciklayacaksimz, diye ahit al- 

mi§ti." 

3Ayet-i Kerime: 

y i rJ l <J jj k» l _ r *'LdJ 

"Sana da, insanlara gönderileni aciklayasm diye..." 

4. Ayet-i Kerime: 

pS'jjj')! l)T yül J,l 

"Bu Kur'an bana, sizi ve ulastigi kimseleri uyarmam icin vahyolundu." 

5. Ayet-i Kerime: 

tl) jl L u UT y aUjjl ijl 

"Biz onu, anlayasimz diye, Arapca bir Kur'an olarak indirdik." 

6. Ayet-i Kerime: 

l) j ^JC. J 

"Umulur ki dü§ünürsünüz. " 

7. Ayet-i Kerime: 

£ l y ULj... 

".. her §eyi agiklayan .... 

Peygamber(s.a.v.)’in hadisi: 

"Yeryüzünden ilk kaldinlacak ilimdir." Ey Allah'in Rasülü! Kur'an mi kal- 
dmlacak? diye sordular. §öyle buyurdu: "Hayir, Ancak, te'vilini bilenler ölecek- 
ler. Arzularina gore te 'vil etmeye calisan ki§iler kalacak." 

(Allah onlan rahmetinden mahrum kilsin) Rafizilerin OLixL _yJt ^ y 
ayet-i kerimesini Ali ve Fatima(r.a.) ile , OU JJj jJjül ^ JA ayetini de 

Hasan ve Hüseyin ile tefsir etmeleri buna bir örnektir. 

Hasan (Allah ona rahmet etsin) §öyle demektedir: 

"Yüce Allah hangi ayeti indirdi ise, kullannin, o ayetle neyi kastettigini 
bilmelerini arzu eder." 

Beyhaki ve daha ba§ka ravilerin Ebü Hüreyre(r.a.)den rivayet ettikleri 
merfü hadiste söyle buyurulmaktadir: 

"Kur'an'i i'rab ediniz (aciklayimz) ve garibini ögreniniz." 

Abdulluh b. Bureyde'den, o da Rasulüllah(s.a.v.)’in ashabinin birinden 
§öyle rivayet etmistir: 
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"Kirk gün kirk gece yolculuk ederek Yüce Allah’in kitabindan bir ayeti 
i'rab edecegimi (acikhga kavusturacagimi) bilseydim, muhakkak yapardim. " 

Ibnu'l-Enbarï, Ebübekir es-Siddïk(r.a.)’in §öyle dedigini rivayet etmistir: 

"Kur'an'dan herhangi bir ayeti i'rab etmem (acikhga kavugturmam), mu- 
hakkak ki her hangi bir ayeti ezberlememden bana daha gok sevimlidir." 

§a'bï, Ömer(r.a.)den §öyle dedigini rivayet etmektedir: 

"Kim Kur'an'i okur ve pesinden i'rabim yaparsa, ona Allah katinda sehid 
sevabi verilir. " 

Burada "i'rab"in anlami nedir? diye soracak olursamz: "aciklamak ve tef- 
sir etmek anlaminadir” derim. (I'rab kelimesi) dilde tefsir demektir. Bir kisi 
gönlündekini aciga vurdugunda j tl p v jA "Adam gönlündeki 

ifade etti", cariye yüzünü actigi zaman 

J J* CCJ jï\ 

"Cariye yüzünü acti" denilir. 

I'rab'in nahivdeki hükmüne atfedilmesi ise burada gecerli olmaz. Cünkü 
nahivdeki "i'rab" daha sonralan ortaya cikmis bir terimdir. Yine nahvï i'rab, 
zaten konu§malarimn iceriginde mevcuttu ve onu ögretmeye ihtiyac duymu- 
yorlardi. Buradaki i'rabin terim anlamina degerlendirilmesinin gecerli oldugu- 
na, Silefï'nin "Tuyüriyyaf'ta Ibnu Ömer(r.a.) hadisinden tahric ettigi "Kur'an'i 
i'rab ediniz ki, size te'vilini göstersin" merfü hadisiyle delil getirilmesi söz konu- 
sudur ki, bu da uzak bir görü§tür. 

Ibn-i Abbas(r.a.) Peygamber(s.a.v.)’in §öyle dedigini rivayet etmektedir: 

"Kur‘an zelüldür (kendisine verilen farkli farkli anlamlara müsaitlik 
arzedebilir), vücüh sahibidir (birden fazla anlama yorumlanabilir) . Onu en gü- 
zel anlamina yönlendiriniz."Bu hadisi Ebü Nuaym ve digerleri tahric etmi§ler- 
dir. 

Yine bu konuya dair Abdullah'in hadisi de vardir: 

"Allah'in kitabinda hic bir §ey yoktur ki ezlali üzerine gelmesin.'Yani 
vechi ve tariklari (cesitli anlamlari ve yollar) . Ezlal, kesra ile Ji kelimesinin 
coguludur. jj jkJl Jil c-Y j "En zor yola girdim" denilir ki kendisi nedeniyle 
yorulunan, zorlanilandir. 

"J È'~" sözcügünün iki vechi vardir. Birincisi: okunulabilir, onu okumaya 
herkesin dili döner. Ikincisi: gok agik anlamhdir. Böylece Kur’an’i anlamaya 
(galisanlann) anlayislan yetmemezlik etmez. 

O Kur'an, kendisini anlamaya galisanlann anlayislan yeterli gelecek dere- 
cede (agik anlamh)dir. 
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"« yr j ji" sözcügünün iki vechi vardir. Birindsi: Ayetlerin dizilisi, nazmi, 
i'caziyla uyumlu olarak cesitli te'vïl alternatiflerini tasir. Ebu'd-Derda(r.a.)’mn 
sözü bu konuyla ilgilidir: 

"Kur'an'in cesitli vecihlerini görünceye kadar, tefekkuh edemezsin (iyice 
anlayamazsin.'yani; ta§iyabilecegi anlamlan görünceye ve ona yönelmeye ha- 
zirlanincaya kadar demektir. Bu konuda Ali'nin sözü de vardir: 

"Onlarla (tartisirken) Kur'an ile münazara etme! Zira o, hammal (cesitli 
anlamlan kabul edebilecek bir yapiya sahip)tir, vecihleri vardir.'Yani; ona her 
türlü te'vil yüklenir de, o da bunlan tasiyabilir. "o yj jS" ise; cesitli anlamlara 
sahiptir, demektir. 

Ikincisi: Kur'an, emir, nehiy, va'd ve vaïd, haram ve helaldan vecihleri 
toplar. 

" y . j Jlc- « ifadesinin de iki vechi vardir. Birincisi: te'vilini, 

anlamlarin en güzeline yönlendiriniz demektir. Ikincisi: "Ruhsatlara basvurma- 
dan azimetler ve intikam almadan bagi§lamak (gibi) icindeki en gü- 
zel(hükümler)le amel ediniz" demektir. Iste bunlann hepsi, istinbatin caiz oldu- 
gunun delilidir. 

Ibn-i Abbas(r.a.): Tefsir dort vecihtir; Araplann konusmalanyla bildikleri 
vecih, hig kimsenin cahilligi ile mazur kabul edilemeyecegi vecih, alimlerin bil- 
dikleri vecih, ancak Yüce Allah’in bildigi vecih. 

Ibn-i Abbas(r.a.)'in sözünü §öyle agikladilar: 

Birincisi: dil gercekleri ve konu§ma alanidir. 

Ikincisi: tevhid ve Allah'in koydugu hükümlerdir. 

Ücüncüsü: hükümlerin ayrintilari ve muhtemel anlamli ayetlerin te'vïlidir. 

Dördüncüsü: kiyametin kopma vakti, alametlerinin ortaya giki§ vakti gibi 
gaybe ili§kin konulardir. 

Kendisini bilmemekle kimsenin mazur olmayacagi konular(i ögrenmek) 
farz-i ayndir. Alimlere mahsus olan konular(i ögrenmek) ise farz-i kifaye olur. 

"Bazilan sahih bir naklin kendisini (ba§ka bir anlama) göndermesi duru- 
mu müstesna olmak üzere, Kur'an'in her hangi bir seyle te'vilini caiz görmedi- 
ler" derseniz §öyle cevap veririm: "Sahih nakie muhtac olan ve icerisine ra'yin 
kan§madigi - daha önce de gectigi gibi- tefsirdir, te'vïl degil. Selef-i salihïnden 
ve sahabe(r.a.)’den bir grubun bazi ayetlerin te'vilinde ihtilaf etmeleri bunu 
desteklemektedir. Eger kendilerinde bu konularla ilgili her hangi bir hadis ol- 
saydi, ihtilaf etmezlerdi. Yine hakkinda hadis olmayan konularda konusmak 
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haram olsaydi, bu konularda agizlarim acmazlardi. Ancak, Kur'an'i anladiklan 
ölcüde manalarim acikladilar. 

Muhakkak ki Peygamber(s.a.v.) Ibn-i Abbas(r.a.)’a §öyle buyurarak dua 
etmistir: 'Allahim! Onu dinde ince anlayis sahibi eyle ve ona te'vïli ögret!" Bu 
nedenle Ibn-i Abbas(r.a.)’dan daha gok tefsir nakledilmistir. 

Usülüne uygun da olsa ra'y ile tefsire kar§i gikan) bazilari su rivayetlerle 
görüslerine delil getirdiler: 

Ibn-i Abbas(r.a.) tarafindan Peygamber(s.a.v.)’den rivayet edilmistir ki: 
"Kim Kur'an hakkinda kendi görüsüyle veya bilmedigi ile konusursa Cehen- 
nem'den yerini hazirlasin." -Bu hadisi Ebü Davud ve Tirmizï rivayet etmi§, 
Tirmizï hadisin hasen oldugunu belirtmistir. Bu hadisin cesitli tarikleri vardir. - 

Peygamber(s.a.v.)’in "Kim ki Allah'in kitabi hakkinda kendi görüsüyle 
konusur da, dogruya isabet ederse hata etmistir." buyurdugu Cundeb hadisi, - 
Bu hadisi de Ebü Davud, Tirmizï ve Nesaï tahrig etmislerdir. Razïn, bu hadise 
"Kim de kendi görüsüyle konusur da dogruya isabet edemezse, muhakkak ki 
küfre girmis olur." kismini eklemistir. Ancak bu kisim temel hadis kitaplarinda 
yoktur. - 

(Ebübekir) es-Siddïk(r.a.)’in sözü ; "bij ï-p'b ƒ ayeti kendisine soruldu- 
gunda kelimesinin ne anlama geldigini bilmiyorum” demistir. Bunun üze- 
rine, "kendi anlayisma gore söyle ey Allah'in Rasülünün halïfesi!" denilince, §u 
cevabi vermistir: "Bilmedigim bir konuda Yüce Allah’in kitabi hakkinda söz 
edersem, beni hangi gökyüzü gölgelendirir, hangi yeryüzü beni üzerinde barin- 
dinr?" Bir ba§ka rivayette ise su ifadeyi kullanmistir: "Allah'in kitabinda her 
hangi bir ayet hakkinda, Allah'in o ayette murad etmedigi bir seyi söylersem..." 

Bu rivayetlerdeki maksadin, delilleriyle birlikte sözcüklerin sahitliklerini 
dikkate almadan, aklina geldigi (gibi söz etmek) oldugu degerlendirmesi yapil- 
migtir. Eger rastgele dogruya isabet etse bile, delil hatali duruma düsmüs ol- 
maktadir. 

Iki gesit ra'y oldugu söylenmistir: 1. Insanin ig dünyasindan dogan, ansi- 
zin aklina gelen ra'y ki, bu zan ve tahmindir. I§te yasaklanan ve Kur'an'in me- 
nettigi bu gesit ra'ydir. Zira Yüce Allah §öyle buyurmaktadir: 

"Hakkinda bilgin bulunmayan §eyin ardina dü§me." 

"Allah hakkinda bilmediginiz seyleri söylemeniz..." 

2. Olgun bir akil, yetenekli bir ilim ve Allah tarafindan apagik bir destek- 
ten kaynaklanan ra'y: Bu belirlenmis usul ve kesinle§mi§ kurallara bagli olarak 
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(yapilan ve) kabul gören hüküm cikarmadir ve övülmüs ra'ydir ki, yasak ol- 
mamasi gerekir. Degilse bütün ilimler batil olur. Cünkü hic bir kitap yoktur ki, 
hakkinda sahabeden hig bir rivayet olmamakla birlikte Arapca kurallara gore 
alimlerin cikardiklari hükümlerle dolu olmasin. 

Tïbï §u aciklamayi yapmaktadir: 

Hüküm cikarmak nasil yasak olabilir ki, dort mezhep imami ve alimler 
Kuban'dan fikih, usul, nahiv meanï, ahlak vb. pek gok ilimleri gkarmislardir. 
Bu konuda söylediklerinin hepsi, i§ittikleri seylerden ibaret degildir. Hüküm 
cikarmaya kar§i cikmak, dinde büyük bir kapinin kapatilmasina yol acar. 

Ebu'd-Derda §unu söylemektedir: 

"Kur'an icin cesitli vecihler (alternatif anlamalar) görünceye kadar, (din- 
de) tam anlamiyla ince bir anlayis sahibi olamazsin." (el-Bagavï) bu rivayeti 
"§erhu's-Sünne"de tahric etmistir. 

Müminlerin emïri Ali(k.v.)’ye "Sizde vahiy namina Kur'an'da bulunmayan 
bir §ey var mi?" diye sorulmus, bunun üzerine §öyle cevap vermistir: "Taneyi 
yaratan ve bütün canlilara varlik bahseden Allah'a yemin olsun ki, hayir! Sade- 
ce bir anlayis yetenegi vermi§tir ki, onu da Allah Kur‘an hakkinda her insana 
lütfeder." Bu rivayeti Buhari, Müslim vd. tahric etmi§lerdir. 

Hucctü'l-Islam el-Gazali "Ihya"da §öyle demektedir: 

"Ilmi konularda alimler, saf bir kalp ile kavrayi§lanna güvenmelidirler, 
sayfalara ve kitaplara degil. Yine ba§kalanndan isittiklerini taklit etmeleri de 
dogru olmaz. Cünkü bir ki§i söylenen §eyleri ezberlemekle yetinirse ilim kabi 
olur, bilgin degil". 

Ubeyy b. Ka'b (r.a.) §öyle demistir: 

"Senin icin ne ortaya cikarsa -yani dogru görü§ ve saglam fikir üzere zahir 
olursa- o konuda amel et, onunla yararlan. Sana müte§abih gelirse ona iman 
et ve onu bilenine havale et". 

el-Kutb e§-§ïrazï -Allah ona rahmet etsin- "Kessaf Hasiye'sinde su acik- 
lamayi yapmaktadir: 

"Tefsir ilmi Yüce Allah’in yüce Kur'an'inda neyi murat ettigine dair aras- 
tirma yapilmasidir. Bu da iki kisma aynlmistir; tefsir ve te'vïl. Zira Kur'an'in an- 
lamlannin aciklanmasi ya Peygamber(s.a.v.)’den veya sahabe(r.a.)den gelen 
nakille olur ki, bu tefsirdir. Ya da Arapca kurallara gore yapilir ki, bu da 
te'vildir. Özetle tefsir rivayetle, te'vïl ise dirayetle ilgilidir. Bu konuda (Peygam- 
ber) aleyhisselam'in "Kim Kur'an'i kendi görü§ü ile tefsir ederse muhakkak ki 
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küfre dügmügtür" buyurmasimn iki vecihle degerlendirilmesi imkani ortaya ci- 
kar. 

Birincisi: Tefsirden kastedilen nakil demek olursa " J~i"mn manasi ancak 
"Jij" olur. O halde hadis "Kim ki Kur'an'in anlamini Peygamber(s.a.v.)’den 
veya sahabe(r.a.)den gaybi taglayarak naklederse kugkusuz kafir olur. Cünkü o, 
Nebï(s.a.v.)’ye iftira etmistir” anlamina gelir. 

Ikincisi: Kur'an'in anlamlanni kurallara gore degil, kendi soyut görüsüyle 
cikarmaktadir." 

Bazilan gegersiz ra'y ile yapilan te'vili beg kisma ayirmiglardir. 

Birincisi: Tefsirin ancak kendisiyle birlikte caiz olabildigi ilimleri elde et- 
meden yapilan te'vildir. Bu ilimler on bestir; lugat, nahiv, tasrif, igtikak, meanï, 
beyan, bedi', kiraat, usülü'd-dïn, fikih usulu, esbab-i nüzül, kasas, nasih ve 
mensüh, fikih, mücmel ve mübhemin tefsirine dair hadisler ve mevhibe ilmi; ki 
bu, Yüce Allah’in bildigi ile amel edene lütfettigi bir ilimdir. "Allah, bildigi ile 
amel edene, bilmedigi ilmi lütfeder" hadisi ile bu ilme isaret edilmektedir. 

Eger "Bu elde etmesi insanin gücü dahilinde olmayan bir ilimdir" denile- 
cek olursa §öyle cevap verilebilir: "O ilmi elde etmek icin gerekli amel ve zühd 
gibi sebeplere sarilmakla elde edilebilir." (Zerkesï) "el-Burhan"da bu konuya 
deginmektedir: "Biliniz ki, kalbinde bid'at veya kibir veya bo§ arzular ya da 
dünya sevgisi varken veya israrla günah islerken, imam tahkik derecesine u- 
la§mayan veya aklina uygun olup olmadigim gözden geciren kimseler icin vah- 
yin manalarini anlamak nasip olmaz ve sirlanna eri§emez. Bütün bunlarin hep- 
si birbirlerinden güclü perdeler ve engellerdir." Allah’dan Kur'an bilginlerine ve 
arastirmacilara lütfettigi §ekliyle bize yardim etmesini ve riza buyuracagi gekilde 
kelamim bize anlatmasim diliyoruz. O, karsiliksiz lütfendir, güvenilirdir. 

Ikincisi: Allah'tan baska kimsenin bilmedigi mütesabih (ayetler)in 
te'vilidir. eg-§afi'ï Buveytï'nin "Muhtasar"inda §u aciklamayi yapmaktadir: 
"Rasulullah(s.a.v.)’den sened veya sahabe(r.a.)den herhangi biri tarafindan bir 
rivayet ya da alimlerin (Allah onlara rahmet etsin) icmasi olmaksizin mütesabih 
ayetlerin te'vili helal olmaz." 

el-Imam Ebu'lleys -Allah ona rahmet etsin- söyle demektedir: "Te'vïl ya- 
sagi Kur'an'in mütesabih ayetlere iliskindir, bütün ayetlere degil. Yüce Allah 
"Kalplerinde egrilik olanlar fitne cikarmayi ve te'vilini isteyerek, onun mütesabih 
ayetlerine uyarlar" buyurmaktadir. Qünkü Kur'an mahlükata rehber olarak 
inmistir. Eger te'vïl caiz olmasaydi tam bir rehber olamazdi." 
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Ücüncüsü: Mezhebi temel ve te'vïli ona bagimli kabul etmek suretiyle ba- 
til bir mezhep igin olusturulmus te'vïldir. Böylece zayif bile olsa mümkün olan 
her yoldan ayetin te'vïlini, mez-hebinin görügüne yönlendirir. 

Dördüncüsü: Hic bir delil bulunmadigi halde "Allah'in muradi kesin ola- 
rak böyledir" geklinde yapilan te'vïldir. 

Begincisi: Hafife alarak ve arzu ve isteklerine gore yapilan te'vïldir. Bu tür 
te'vïl artniyetli maksatlar ugruna batinïler, hariciler vd. bid'at ehlinin kullandigi 
te'vïl ge§ididir. Ayetten maksadin, kendi isteklerinin tam tersine oldugunu bil- 
dikleri halde insanlari aldatmak, bid'atlarini dogru göstermek ve muhaliflerini 
süpheye dügürmek icin bu yola bagvururlar. Allah onlan her türlü hayirdan 
mahrum kilsin. 

Haram te'vïl, igte böyle olan te'villerdir. Ama te'vïl, ümmetin izledigi yola 
uygun ise bunda bir sakinca yoktur. 

Molla Hüsrev (Allah ona rahmet etsin) göyle demektedir: "Alemu'l-Huda 
-bununla eg-§eyh Ebü Mansür el-Maturidi'yi kastetmektedir- (r.a.) göyle demig- 
tir: "Seleften bazilan bu haberin sihhatini kabul etmemiglerdir. -Yani ra'y ile 
amel etmeme hadisi- Cünkü insanlarin muhteviyatindakileri ögrenmeye muh- 
tag olduklari hükümleri iceren ayetler hakkinda ümmetin ve seckin alimlerinin 
uygulamasina aykiri bulmu§lardir. Bu ayetlerden Islam hukukculan cesitli an- 
lamlar cikarmislar ve bunlarin üzerine aynntilarini olusturmuslardir ki, bu da bir 
ge§it ra'y ile tefsirdir. Ya da en azindan bu konularda farkli farkli görüslere var- 
mi§lardir. 

Bir grup ise §öyle demektedir: "Ra'y tefsiri; kar§i cikanin, ancak inat et- 
mekle nitelenebilecegi derecede gok agik bir gekilde ortaya gikmis olan hüküm- 
lerden, Peygamber(s.a.v.)’e tevatür yoluyla ulasmis merfu' hadislerle belirgin- 
lesmis te'vile arz etmek suretiyle, te'vïl yapacagi ayet hakkinda iyice arastirma- 
dan o konuda düsünmekle, akliyla ulastigi görüse gore ayetin anlamini ver- 
mektir. Böyle yapmayan kigi ra'y ile müfesssir degildir. Ancak genei olarak din 
iglerinde, benzerine hükmün izin verdigi "delil ile müfessir" olur ki, zaten bu da 
ilimle tefsir etmek demektir." 

Diger bir grup da gunu ifade etmektedir: "Bu tür (ra'y ile tefsir yapmak) 
ile yerilmig iki firka vardir; mügtehitlerden bir firka; bunlar kendi vardiklari gö- 
rügün dogruluguna Allah'i gahit tuttular. -Mutezileden Mütesavvibe'yi (herkesi 
tasvib edenleri) kastediyor.- Ama kim ki, Yüce Allah'i gahit tutmadan kendine 
gore kesinlegen husus üzerine amel ederse; ancak gücünün yettigi ile en son 
noktaya ulagtigi ölgü üzerine amel eder. "Eger görügü yanligsa, bu yanliglik ba- 
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na aittir, dogruysa, Allah'tandir" bilindni tasirsa bunda bir sakinca yoktur. 
Cünkü bu konuda rivayetler gelmistir ve ümmet bunu uygulamistir. 

Ikinci firka ise; Kur'an'in hükümlerini degerlendirmede görüslerini ölcü 
kildilar. Iglerini bu görüs üzerine kurdular. Görüglerini Kur'an'a gore elegtiriye 
tabi tutarak, kelamcilardan pek gok yitik ki§iler gibi Kur'an'dan miras kalan ve 
ortaya cikan sonuca görüglerini uydurmadilar. 

Kim de görüsünü Kur'an'in delaletlerine uydurmug, böyle yapmakla, 
hakkinda agklama olmayan konularda bilgi sahibi olmussa, onun, ra'y tefsirine 
iligkin rivayetin kapsami disinda olmasini umuyoruz. 

Yine bir grup su aciklamayi yapmaktadir: "Bu, insanlarin bilmeye rnuhtac 
olmadiklan mütegabih (ayetler)dedir. Bu (ayetlerin) tefsir edilmesi, tefsir konu- 
sunda haddi agma derecesine cikar. Insanlarin ögrenmeleri ve kendisiyle amel 
etmeleri kacinilmaz olan ayetlerde ise aklin yetistigi kadariyla ve (icerisinde 
aciklamasim sunmak suretiyle) üzerinde ara§tirma ve inceleme yapmak gerekir. 
Yüce Allah'tan lütuf ve kereminden kolaylastirmasim, kurtulu§ nasib etmesini, 
hak ve dogru yola ulastirmasim, kat kat mükafat ve bol bol sevap vermesini 
diliyoruz. Amïn. 

(Bazi mecmualarda Hindt -Allah ona rahmet etsin- Tefsiri'nden nakien su 
rivayeti gördüm: -Aleyhi's-salatü ve's-selam- §öyle buyurdu: "Kim Kur'an'i kendi 
görüsüne gore tefsir ederse (cehennemde) yerini hazirlasin." 

el-Imam Huccetü'l-Islam "Ihya"da, (haklannda rivayet olmadan 
bilinemiyecek konularda) i§itilenlerin disindakilerle söz etmenin haram oldugu- 
nu söylemistir. Cünkü Rasulullah (s.a.v.)den ve sahabeden, bazi ayetler hak- 
kinda riva-yete rastlanmaz. Onlardan sonra gelenler ise te'lifi kabil olmayan bir 
gekilde ihtilafa düsmüslerdir. Rivayetler ve ayetler Kur'an'in anlamlarimn genis- 
ligine delalet ederken, bütün ayetlerin tefsirinin isitilerek rivayet edilmesi de 
mümkün degildir. 

Peygamber(a.s.) Ibn-i Abbas(r.a.) icin söyle buyurmustur: "Allahim! Onu 
dinde ince anlayis sahibi kil ve ona te'vili ögret." Eger bu hadiste maksat isiti- 
len(ler) olsaydi, tahsise gerek kalmazdi. Yüce Allah söyle buyurmaktadir: "... 
onu aralannda istinbat edenler muhakkak bilirlerdi.." 

Ebu'd-Derda söyle demistir: "(Bir) adam Kur'an icin cesitli vecihler belir- 
lemedikce ince anlayis sahibi olamaz." 

-Aleyhisselam- söyle demistir: "Dileseydim Fatiha'nin tefsirinden yetmis 
deve yükü tefsir yazardim" 
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Ibn-i Mes'üd §öyle demistir: "Kim öncekilerin ve sonrakilerin ilmini (e- 
dinmek) isterse, Kur'an'i ara§tirsin." 

Bazi alimler §öyle demektedir: "Her ayetin yetmis bin anla§ilma sekli var- 
dir. Geriye kalan anla§ilma §ekilleri ise daha fazladir. Kur'an'da ilimlerin temel- 
lerine isaret vardir. Mü§kil olan her konuda ; Kur'an'da ona dair bir rumuz bu- 
lunmaktadir." 

(Bir ki§inin) kendisine sarildigi görü§e gore te'vil: Bu cesit te'vil yapan ki§i, 
kendisinin verdigi anlamin o ayetten kastedilmedigini bilmekle birlikte, iddiasini 
dogrulama amaciyla (görü§üne) sahip cikarak hasminin kafasini kari§tirmak 
isteyen ki§iye benzer ve ona (ayetin anlami) zahir olmaz. Bazen de yaptigi 
te'vilin, ayetteki maksat olmamasina ragmen, kendisine tutundugu dogru bir 
gerekcesi olabilir. Nefisle mücadeleye cagirarak " L _ s da Jl j Jt " ayetine 
sanlan ve bu ayet ile nefsine isaret eden ki§inin örneginde oldugu gibi. Ayet 
(verilen anlama) muhtemel olabilir ve anlasilmasi, te'vil yapanin maksadina 
meyledebilir. 

Lafzin anlamini iyice saglamla§tirmadan, batinï anlamina gecmekte ace- 
leci davranmak ise, kapiyi gecmeden evin ortasina ula§maya benzer. 

"Te'vilat" sarihi §öyle demektedir. Kur'an'in anlamlannin ra'y ile cikanl- 
masinda icma ettiler. Ancak bu icma ile hadis arasini uyumlu hale getimede 
ihtilafa dü§tüler. Denildi ki: Tefsir sebeb-i nüzülun, te'vil sözcügün muhtemel 
oldugu anlamin aciklanmasidir. 

Allah Kur'an'i ihtiyac duyulan her §ey icin bir asil (kaynak) kilmistir. Ve 
bu ihtiyaclann hepsi de metin halinde degildir. Elbette temel esaslara uygun 
olarak ra'y ile hüküm cikarmak kacimlmazdir. 

Yine denildi ki: tefsir, bilindigi vakit lafiz gercegini aciklamak, te'vil ise, 
temel esaslara uysun diye muhtemel anlamli sözcügü bazi vecihlerine yönlen- 
dirmektir. Eger "bu böyledir" diyerek kestirip atarsa ra'y ile tefsir olur. 

e§-§eyh Ebü Mansur §öyle demektedir: "Tefsir kestirip atmaktir. Eger de- 
lili, kat'ï ise sahih, degil ise icinde yalan olduguna inanmakla birlikte Allah'i 
§ahit tuttugundan dolayi haramdir. Te'vil ise kestirip atmadan, agir basan görü- 
sü ile en son güclü ihtimali aciklamaktir." 

Tefsirin (ilk) cikismda, ra'y ile yapilan tefsirin; muhkem midir, mütavatir 
haber midir, yoksa icma midir demeden ve temel esaslara bakmaksizin sadece 
akildan bulunan tefsir oldugu söylenmi§tir. 
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ET-TAFSÏL Fi FARKI BEYNE ’T-TEFSiR VE’T-TEViL 


Selef Kur'an'i delil ile tefsir etti. Cünkü Kur'an'i en güzel bir ictihatla ay- 
nen uygulamaya azmetmiglerdi. Herhangi bir ayet hakkinda varilan görügü, 
temel esaslara arzetmek de (bir ge§it) ra'y ile tefsirdir. Ancak bu cesit ra'y ile 
tefsir de iki kisimdir: 

(Mezmum) kmanmis: Yaptigi bu tefsirin gercek olduguna dair Allah'i §a- 
hit tutar. 

(Mahmud) övülmüg: Görüsünün bir tarafa agir basmasiyle o konuda 
(vardigi görüsün) gercekligine inanir. 

Kur'an'i görügüne gore tefsir edecegi ve görü§ünü köklestirebilmek icin 
Kur'an'in zahirini terkedecegi §ekilde ra'yi ölcü kabul ederek yapilan tefsirin 
mezmum, ra'yi Kur'an'in delaletlerine uydu yapan tefsirinde mahmut oldugu da 
söylenmistir. 

Tefsirinin bilinmesine ihtiyag duyulmayan müte§abih (ayetler) in tefsiri- 
nin yasaklandigi, ancak ihtiyag duyulan ayetleri ra'y ile tefsir etmenin emredil- 
digi de dile getirilmistir. 

(Maturidi'nin sözünün özü böyledir.Sana diyorum ki: (Ra'y ile tefsir) ya- 
sagi, bütün mezmum tefsir türlerini kapsamaktadir. Ahkam ayetlerine uygunluk 
arzeden bir gekilde yapilan mütesabih ayetlerin tefsiri ise bundan müstesnadir 
ve bunun faydasi asikardir. Ancak yasaklanan, mütesabih ayetlerin zahirine 
veya kisinin arzusuna gore tefsir edilmesidir. 

Vela havle vela kuvvete illa billah (el-‘Aliyyi'l-Azim) ve sallallahu ‘ala 
seyyidina Muhammedin ve ‘ala alihi ve sahbihi ve sellem. 

Müellifi -Yüce Allah onu korusun-, Bu risaleyi 1136 hicrï yilinin §aban 
ayinda kaleme aldigini söylemistir. 
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GEgiCI NiKAH/MUT’A VE HZ.HÜSEYÏN’iN TOPRAGI 
ÜZERÏNE SECDE ETME: §HÜGE ELE§TÏREL BAKI§* 


Yazan: Musa MUSEVI 
Qeviren: Dogan KAPLAN " 


Abstract 

Mut’a/Temporary Marriage and Sajda/Prostrating in Prayer on 
Imam Hussein’s Tomb Land 

This article is a translation from Dr.Mozes Musavi’s book that named al- 
Shia wa Tashih/ Shia and Correction. In this article Musavi has discussed the 
Mut’a/temporary marriage and sajda/prostrating in prayer on Imam Hussein’s 
Tomb Land, according to him Shia has to change views on the both issues. 
Because the first is big shame on Shia, nobody can accept that idea, there is 
indignity to women and to Islam especially. The second is so meaningless. If 
Shia wants to see respect from others, it has to change some views on its 
Imamiya sect. 


Allah’in Cennet’i ayaklannin altinda saydigi annelerin gerefine saygi du- 
yan bir millet nasil olur da gegici nikahi/mut’ayi mübah görür yahut uygular! 


Nscef ilim havzasindan mezun olmu§ Dr.Musa Musevi’nin Imamiye §ia’sina ele§tirel baktigi 
“e§-§ia ve’t-Tashih/es-Sira’ beyne’§-§ia ve’t-Te§eyyu”’ 1988 adh kitabinin, 107- 
118.sayfalannin gevirisidir. 

' Selguk Üniversitesi Ilahiyat Fakültesi islam Mezhepleri Tarihi Anabilim Dali Ara§tirma Görevlisi 
dkaplan @selcuk.edu.tr 
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Mut’a ile, Iran’ da §ia’mn uyguladigi gecici nikah kastedilir. Imkan bulun- 
dugunda bagka yerlerde de yapilabilmektedir.Burada sunu söylemek istiyorum, 
üzerinden asirlann gectigi ve fikih, tefsir ve bagka kitaplarda yer alan kisir bir 
fikhi tartigmaya girmenin arkasinda, beklenen bir fayda yoktur. Fakat tüm bun- 
lara ragmen ben okuyucunun önüne bu fikhi tartismanm özet bir resmini ciz- 
mek istiyorum. Daha sonra, eger bu kötü dügünceyi temelinden söküp atmaz- 
sa, §ia’yi sosyal, ahlaki ve insani olarak cevreleyen korkunc tehlikelere temas 
edecegim. §ia’nm cocuklanni bu kötü yola sevk etmede, sorumlulugu bagtan 
sona fakihlere yüklüyorum. Bütün sorumluluk onlarin üzerindedir. 

§ia fakihleri -Allah onlara affetsin- Mut’a’nin Hz. Peygamber (sav) za- 
maninda, Ebu Bekir’in halifeligi döneminde ve Omer b. Hattab’in halifeliginin 
ilk dönemlerinde mubah oldugunu, daha sonra Ömer’in bunu haram kildigini 
söylerler. Buna delil olarak da, §ia’da ve bazi Ehl-i Sünnet kitaplarinda rivayet 
edilen bircok haberi gösterirler. 

Diger Islam mezhepleri ise, bunun Hz. Muhammed (sav)’in peygamberli- 
ginin ilk yillannda insanlann uyguladigi, ancak daha sonra Hz. Peygamber’ in 
Hayber’de veya Veda Hacci’nda yasakladigi, bir cahiliye adeti oldugunu söy- 
lerler. Onlara gore Mut’a’nin durumu, aym ickinin durumu gibidir. Icki de, 
Hz.Muhammed’in peygamber olarak gönderili§inden birkac sene sonra yasak- 
lanmi§, haram olduguna dair ayetler nazil olmu§tur. 

I§te, bin yili a§kin bir zamandir Mut’a nikahi etrafinda cereyan eden fikhi 
tartismanm özeti budur. 

Ne yazik ki, bazi §ii alimler, gecici nikahi savunma derdine dü§mü§ler ve 
bu konuda kitaplar yazmi§lardir ki, bununla onlar iftihar edip ba§lan dik dur- 
maktadir. Nezaket ve serefi bozan bu bid’atin gercek suretini ortaya koymak 
igin büyük bir zahmete katlanacagimi zannetmiyorum. Fakat öncesinde bunun 
caiz oldugunu söyleyen fikhi görü§ü cürütmek istiyorum ki, §ia i§in agirhgini ve 
tehlikenin büyüklügünü görsün. 

Gecici nikah veya Mut’a, §ia gelenegine ve fakihlerimizin caiz gördükle- 
rine gore; sadece tek bir §artla, cinsel temasin mubah olmasidir. O sart da, ka- 
dinin bir ba§ka adamla evli olmamasidir. Böylece, adamin iki kelimede söyle- 
yebilecegi nikah sigasiyla, sahitlere veya kadina mehir vermeye ihtiyag duy- 
maksizin evlilik gerceklesir. Burada kadinla birlikte bulunma süresini erkek be- 
lirler ve bu gekilde isterse tek bir cati altinda aym anda bin kadinla bu nikahi 
yapabilir. 
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Hilafeti döneminde Mut’a’nin haram oldugunu kabul eden ve caiz oldu- 
guna dair bir emir vermeyen Imam Ali’nin davrani§i, Mut’a’nin, Halife Omer b. 
Hattab’in emriyle yasaklandigini söyleyen fikhi görü§ü cürütmektedir. §iï gele- 
negine ve fakihlerimizin görüslerine gore, Imam Ali’nin davranisi bir delildir. 
Özellikle de, yetkiler onda olup, görüsünü, Allah’ in emir ve yasaklanni rahatca 
ifade edebilecek bir durumda oldugunda. Bilindigi gibi Imam Ali, devlet idare- 
sinde kendi ictihadini uygulayabilme sartiyla, halifeligi kabul etmistir. Öyleyse 
Imam Ali’nin Mut’a’nin yasak olu§unu kabul etmesi, Mut’a’in, Hz.Peygamber 
(sav) zamanindan beri haram oldugunu gösterir. Eger böyle olmasaydi, Imam 
buna itiraz eder ve Allah’in hükmünü aciklardi. Imam Ali’nin ameli, §ia icin 
delildir. Fakihlerimiz bunu nasil umursamazlar bilmiyorum. 

Mut’aya daha önemli ba§ka bir acidan dikkati cekmek üzere, fikhi tartis- 
malari bir tarafa birakacagiz. Sonra ortaya cikan tabloyu, tashih i§ini uygula- 
mada güvendigim, kendilerinden büyük beklentim olan ve bu tashih ve islah 
i§ini üstlenmelerini umdugum ki§iler olan §ia’nin aydin, suurlu ve pe§in hü- 
kümlü olmayan evlatlannin önüne koyacagim. 

Islam, insanin onurlandinlmasi icin gelmistir. Ayeti kerime bunu §öyle i- 
fade eder: “Muhakkak ki, Insanoglunu üstün tuttuk ve onurlandirdik.” 17.Isra 
70. 

Islam’ in Elgisi (sav) de §öyle buyurmu§tur: “Ben ancak yüksek ahlaki ta- 
mamlamak üzere gönderildim.” 

Gecmisteki ve §imdiki ibahiyeci toplumlarda bile göremeyecegimiz bir 
sekilde, icerisinde cinsel ili§kiyi serbest gören ve kadinin onurunu dü§üren bir 
kanunla hükmedilir mi?! Bunu yapmaya ne XIV. Louis, Versailles sarayinda ne 
de Türk Sultanlan ve Fars Imparatorlari kendi saraylannda cesaret etmi§lerdir. 

Ayet’teki “insanoglu” ifadesi esit olarak kadin ve erkegi kapsamakta ol- 
dugu gibi, Rasululullah (sav)’ in tamamlamak icin geldigi yüksek ahlak da kadin 
ve erkek iki eins igindir. Buna gore kadinin konumu, onuru ve ahlakini koru- 
masi, Mut’a kanununa gore nerededir? Ben söyleyeyim, mut’a kanununa gore 
kadinin konumu, zillet, dü§üklük ve bir adamin bir ticaret mail gibi sinirsiz ve 
sayisiz miktarda kadinlan üst üste yigmasidir. Allah’ in anne olmasi nedeniyle 
sereflendirdigi kadin, aym seviyede büyük erkek ve kadinlar dogurur. Allah, 
annelere; Cennet’in onlann ayaklari altinda olmasi sebebiyle, onlardan ba§ka- 
sina vermedigi yüksek bir mertebe vermistir. Nitekim Rasulullah (sav) §öyle 
buyurmustur: 

“Cennet annelerin ayaklari altindadir.” 
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Annelerin vakitlerini, Muhammed §eriati adi altinda, erkeklerin kollann- 
da gecirmeleri, onlara yaragir mi? 

Bazi fakihlerimiz -Allah onlara acisin- Mut’a’yi, sanki erkeklerin fuhga 
dügmemesi igin, Allah’ in kanun olarak ortaya koydugu bir iyilik olarak tasavvur 
etmek istediler. Fakat onlar, Islam’ in sadece erkeklerin dini olmadigim unuttu- 
lar. Halbuki Islam, icinde kadinlann da oldugu herkes igin indirilmis bir dindir. 
Ilahi kanunlar ve semavi dinler insanlann sehvetlerini ve cinsel dürtülerini, ka- 
nun ve mesruiyet adi altinda tatmin etsinler diye gelmemistir. 

Islam, insanlari cahiliye devrinin her geyi mübah gören anlayismdan gi- 
karip, onlari erdem ve ahlaka sevk etmek igin gelmistir; yoksa cahiliyeye ve 
onun görünümlerine mesruiyet ve ilahi yasa kutsiyeti vermek igin degil. 

Dörtten fazla evlenmeyi yasaklayan Islam, bu gok esliligi de zor sartlara 
baglamistir. Ilgili ayette göyle ifade edilir: 

“Eger onlara (birden fazla evlendiginiz eslerinize) adaletli bir gekilde dav- 
ranamayacagimzdan korkarsaniz, o zaman (sadece) bir tane ile yetinin.” 4.Nisa 
3. 

Esler arasinda adaletli davranmak zor bir istir ve bazi durumlarda nere- 
deyse imkansizdir. Böyle bir sart konulmasiyla amaglanan sey, sehvet vadisin- 
de gezinerek insan dogasinin, beseri ihtiyaglann, aile ve neslin düzeninin ve 
ümmetin faydasinin gerektirdiginden fazla gok eslilige basvurmamasi igin erke- 
ge sinir getirilmesidir. Bundan dolayidir ki, bosanma kerih görülmüstür. Nite- 
kim Rasulullah (sav) söyle buyurmustur. 

“Allah nezdinde helallerin en sevimsizi, bosanmadir.” 

Bu nedenle bosanma sartlara baglanmistir. Bosanmanm gergeklesmesi 
igin adil iki sahidin hazir bulunmasi gibi zor sartlari vardir. 

Evlilik ve sartlariyla ilgili konumu gok agik olan semavi bir dinin, bu kura- 
liyla gelisecek, igerisinde sinirsiz serbestlik olan ve insana ikisi arasinda tercih 
hakki verecek bir baska kural koymasi akil kan midir? 

§imdi burada okuyucunun önüne evlilik ile ilgili iki tablo koyacagim. Bi- 
risi, §ia dahil tüm Müslümanlarin üzerinde ittifak ettikleri sürekli evlilik; digeri 
de, cevazina sadece Imamiye §iasi fakihlerinin fetva verdikleri Mut’a veya gegi- 
ci nikah. §ia’dan bu konudaki fikirlerini ifade etmelerini istiyorum. 
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Bütün Müslümanlann Üzerinde Ittifak 
Ettikleri Sürekli Evliligin Sartlari 

Sadece Imamiye Siasi'nin Üzerinde 
Ittifak Ettigi Gecici Nikah 

l.Evlilik, iki §ahidin önünde, e§ler arasinda 
nikah akdi kelimelerinin söylenmesiyle 
gergekle§ir 

l.Evlilik §ahit olmaksizin, sadece akdin lafizla- 
rinin söylenmesiyle gergeklefir 

2.E§inin mesken ve giyim gibi ihtiyaglari 
erkegin sorumlulugundadir 

2.Erkek, e§in ihtiyaglarini karfilamak zorunda 
degildir, isterse yapar. 

3. Erkegin dörtten fazla kadinla evlenmesi 
caiz degildir. Qok e§liligin gergeklefmesi 
igin zor §artlan vardir 

3.Erkek istedigi sayida kadinla aym anda 
§artsiz evlenebilir. 

4. Erkegin ölmesi durumunda kadin, koca- 
sina varis olur 

4. Kadin, e§ine varis olmaz 

5. Evliligin sihhati agismdan, ilk evlilikte 
babanin rizasi §arttir 

5. Babanin rizasi her durumda §art degildir. 

6. Sürekli evliligin müddeti,e§lerin hayatta 
kaldiklari süre kadardir 

ó.Gegici nikahin müddeti, geyrek saat. de 
olabilir, bir gün de olabilir,90 yil da olabilir. 
Bu, erkegin teklifine, kadinin da kabulüne 
baglidir 

Sürekli Nikahin Fesh Sartlari 

Gegici Nikahin Fesh §artlan 

l.Bo§anma adil iki §ahidin huzurunda, 
bo§anma lafizlannin söylenmesiyle olur. 

l.Bo§anma, akdin feshi adiyla, iki §ahit ol- 
maksizin, soyut ‘feshettim’ veya ‘müddeti hibe 
ettim’ sözleriyle gergeklefir. 

2.Kadinin iddet bekleme süresi, 3 ay 10 
gündür 

2. Kadinin iddet bekleme süresi, cariyenin 
özgür birakildiktan sonraki iddeti kadardir. 
Yani hür kadinin iddetinin yansidir. 

3.Eger kadin temizlenme günlerindeyse, 
bo§anma gergekle§mez. 

3. Fesh her türlü durumda gergekle§ebilir. 

4. Erkegin, iddeti müddetince kadinin nafa- 
kasini temin etme sorumlulugu vardir. 

4. Erkegin, fesh iddeti süresince kadinin nafa- 
kasini temin etme sorumlulugu yoktur, isterse 
yapar. 


Bu cizmis oldugumuz tabloyu dikkatlice incelersek, Mut’a’nin doguracagi 


kötülükleri ve sosyal tehlikeleri anlayabiliriz. Ben kesinlikle inaniyorum ki, bu 
tashih/düzeltme cagrisi, cevresine §iï cocuklanni toplayacaktir. Onlardan kalbi 
veya akli olan herkes bu ikisiyle, gün ortasinda dogan günesten daha acik olan 
bu i§in dddiyetini, insanlari düsürdügü hafifligi ve komikligi anlayabileceklerdir. 
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TASHIH/DÜZELTME 

Burada mesele, tashihden daha önemlidir. Bu olay, §iï dügüncesine gir- 
mi§ gok kötü ve sasirtici bir durumdur. Mut’a’nin helal oldugunu ifade eden 
rivayetlerle -ister bunu §iï kitaplan rivayet etsin, isterse digerleri- yine bunun ilk 
devirlerde mubah oldugunu, ama ikinci halife Omer b.Hattab tarafindan ya- 
saklandigini söyleyen rivayetlerin hepsini Islam’ in parlak cehresini bulandiran 
uydurmalar olarak görüyorum. Diger Islam mezhepleri bu durumun ciddiyetini, 
sosyal ve ahlaki tehlikelerini görerek, Mut’a’ya kar§i hak, adalet ve erdemlige 
yakigan bir tavir almiglardir. Fakat bizim fakihlerimiz bu dügüncenin tehlikesini 
anlayamamiglar ya da anlamiglar da, geleneksel olarak Imam Cafer Sadik’a 
atfedilen bir yalan ve iftira olan, “Dogruluk, onlara muhalefettedir.” yani dog- 
ruluk, Ehl-i Sünnet ve’l-Cemaat’in görüglerinin aksini yapmaktir, sözüne uyarak 
bu lanetli Mut’ayi helal görmü§ler ve fetva vermiglerdir. 

Fakihlerimizin fikhi cikarimlanndaki bu kör dügüme ilaveten; bu gecici 
nikah fikri, bana öyle geliyor ki, ba§ta gencleri olmak üzere §iïlerin, mezheple- 
rine bagliliklarini tegvik etmek igin kullanilmistir. Ne ki böyle özel bir ayricalik 
diger Islam mezheplerinde yoktur. Cünkü din adiyla böylesi mubah bir cinsel 
tesvik, gencleri ve zayif karakterli kigileri her zaman ve zeminde kendine ceke- 
cektir. O nedenle ben, hadis kitaplarinda imamlanmiza nispet edilerek ifade 
edilen; ‘Mut’a’nin fazileti, sevabi ve insanlann mut’a yapmaya te§viki’ gibi riva- 
yetleri okudugumda bunlari garip kar§ilamiyorum. Benim bu tür rivayetler kar- 
sisindaki durusum gok agiktir. Nitekim buna kitabimin bir gok yerinde isaret 
ettim. 

Bizim tüm gayretimiz, §iï ümmetini, Allah ’in izni ve iradesiyle, bu 
Mut’a’ dan kurtarmaya yöneliktir. Ben bu satirlan yazarken; §ia’nin gelecegi, 
tashihe kar§i konumu ve ilkelerine mutlak baglihgiyla ilgili, bir an igin olsa bile 
bir ümitsizlik igerisinde degilim. 

Evet, tashih/düzeltme ilk baslarda bir takim güglüklerle kar§ila§abilir. An- 
cak i§in sonunda dogru düsünce, kendi yolunu agacaktir. Muhakkak ki, kendi- 
ni; atalann, fakihlerin ve seyhlerin teklin ettikleri fikri yanlisliklardan soyutlaya- 
bilen, kültürlü ve suurlu tabakanin bir araya gelmesi, §ia’nin dünyadaki istikba- 
linin garantisi olacaktir. 

Bir kere daha gegici nikah konusuna dönüp, Mut’a’ya fetva veren ve onu 
yapmaya tesvik eden fakihlere sormak istiyorum. Acaba onlar, böyle bir seyi 
kendi kizlan, kiz kardesleri veya akrabalari igin uygun görürler mi?! Yoksa böy- 
le bir sey duysalar, yüzleri kararir, gilgina döner ve öfkelerini yenemezler mi?! 
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Büyük alim Seyyid Muhsin Emin Amili, §u sözüyle benim düsünceme 
yakin bir fikri savunuyordu: “Eger mut’a mubah ise bu, onun herkes tarafindan 
yapilmasi anlamina gelmez. Nice mubah §ey vardir ki, ki§iler kendilerine yaki§- 
tiramadiklarindan dolayi yapmami§lardir .” 2 

Fakat ben de diyorum ki, meselenin bu sekilde olmadigi aciktir. Yani 
kendi kizlari, kiz karde§leri ve akrabalan icin Mut’a’ya razi olmayanlar bunu, 
kendi aile ve sülale sereflerine ters gördükleri icin yapmamaktadirlar. Hatta, 
bazi §iï bölgelerde bir ki§i toplumun önderi olan bir fakihten böyle bir §ey istese 
kan bile dökülebilir. Yine Iran’in bazi sehirlerinde Mut’a uygulanirken buna 
kar§ihk ki§inin Mut’a’yla ilgili tek bir kelime dahi edemeyecegi bölgeler de var- 
dir. Iran di§inda ise, özellikle §iïlerin ya§adigi Arap ülkelerinde, Mut’a’ dan bah- 
setmek bile tehlikelidir ve kan dökmeye kadar varabilir. Pakistan, Hindistan ve 
Afrika’da durum nedir, tam olarak bilemiyorum, ancak tüm bu bölgelerde, 
kendisine soruldugu zaman fakih fetvasini degi§tirmiyor, yine caiz gördügünü 
söylüyor. Fakat birisi kendi kiziyla gecici nikah yapmak istediginde, öfkeden 
deliriyor ve dünyayi alt üst ediyor. I§te böylece bu kötü uygulamadaki sorumlu- 
luk basta da sonda da, kendi kizlannin namus ve §ereflerini korurlarken, 
müslüman kizlann namuslarini mubah görenler ve onlarin sereflerini ayaklar 
altina alinmasma fetva verenlerindir. Kalbi olan bir ki§inin bunlann hepsinden 
alacagi ibret vardir. 


2 e§-§ia beyne’l-Hakika ve’l-Evham, s.357 
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GEQiCi NiKAH/Hz.HÜSEYiN'iN TOPRAGINA SECDE ETME 


HZ.HÜSEYiN’iN TOPRAGI ÜZERiNE SECDE ETME 

Hz.Hüseyin’in topragina secde etme, §ia ile §iilik’in mücadelesinin ba§- 
ladigi hicri ikinci asirda ortaya cikti. Sonra tüm §iïlerin yaptigi bir adet olarak 
geleneksellesti. 

§iilerin namazlannda üzerine secde ettigi topragin bulunmadigi §iï evi 
yok denecek kadar azdir. Bu toprak, Hz.Hüseyin’in §ehit edildigi ve temiz be- 
deninin medfun bulundugu Kerbela’dandir. 

Ben fakihlerimizin bu konuda ne dediklerini gok iyi biliyorum. Onlar, 
kendisi igin secde edilen ile üzerine secde edilen arasinda fark görürler. Toprak 
üzerine secde etmek, topraga secde degil, aksine topragin üzerine secde etmek 
demektir. Qünkü §iï mezhebine gore, secde ancak toprak ve toprak cinsi seyle- 
rin üzerine olur; giyilen, dikilen ve yenilen seyler üzerine olmaz. 

Hz.Hüseyin’in topragina secde etme, bizim bildigimiz ve §ia’nin bildigi 
gibi, bu fikhi gergevede durmaz ya da bu, sadece toprak üzerine secde etmek 
degildir. Aksine mesele bundan daha gok boyutludur. Qünkü bu topragin üze- 
rine secde edenlerin gogu, onu öpüyor ve onunla teberrük de bulunuyorlar. 
Bazen de, §iï fikhinda toprak yemek haram oldugu halde, §ifa niyetine Kerbela 
topragindan biraz yiyorlar. Sonra onlar, bu topraktan degisik §ekiller yaparak 
bunlari yolculuklarinda yanlarinda tasiyorlar ve bu degisik sekillere kutsallik 
atfediyorlar. 

§u satirlan yazdigim anda dogusuyla batisiyla tüm dünyadaki milyonlar- 
ca §iï, Kerbela topragi üzerine secde etmekte ve camileri bu topraktan yapilmis 
pargalarla doludur. Diger Islam mezheplerinin camilerinde namaz kildiklannda 
ise, takiyye yaparlar. Böylece bunu gizlemis ve digerlerinden gelebilecek bir 
itiraza maruz kalmamak igin agiga vurmamis olurlar. §ia dismdaki insanlara bu 
is gok karisik gelmistir. Öyle ki, onlar bu topraklari §ia’nin üzerine secde ettigi 
putlar olarak düsündüler. Hz.Hüseyin topragiyla ilgili bir bilgisi olmayan yerler- 
deki camilerde neredeyse fitne gikacakti. Bu bid’atin §ia’nin saflarina ne zaman 
girdigini bilmiyorum. Rasulullah (sav) Kerbela topragina hig secde etmedi. I- 
mam Ali ve ondan sonraki imamlar da adi Kerbela topragi olan bir sey üzerine 
secde etmediler. Topragi kutsamak Müslümanlarca bilinen bir §ey degildi. Bu 
durumun, Safeviler dönemiyle birlikte genisledigi düsünülebilir. §öyle ki, kafile- 
ler özel merasimler igin Kerbela’yi ziyaret ettiklerinde, Imam Hüseyin’in kabrin- 
den bir seyler alarak dönüyorlardi. 




Musa Museui 


281 


Topragin kullamlmasi bid’atine ilaveten bir bidat daha vardir ki, bu bi- 
dat, Hz.Hüseyin’in türbesine 10 metre mesafede bulunan yolcularin namazla- 
rini kisaltmadan, tam olarak kilmalarina fakihlerin verdigi fetvalardir. Fakihle- 
rimiz nezdinde üzerinde ittifak olunan husus, yolcunun namazlanni kisaltarak 
kilmasidir. Fakat onlar, Hz.Hüseyin’in türbesini bu kaideden istisna tutmuslar- 
dir. Fakihlerimizin -Allah onlan bagiglasin- Yüce Peygamber(sav) zamaninda 
varhgiyla ilgili bir bilginin olmadigi bir konu hakkinda nasil ictihadda bulundu- 
lar bilmiyorum. Halbuki Islam dini kemale ermig, Rasulullah (sav) da vefat 
edince vahiy kesilmigti. Acaba, Rasulullah yolcu olan kigiye, Hüseyin’in türbe- 
sinin yanindayken -bu isimle bir yer var olmadan önce- namazi kisaltma ya da 
tam kilma imkanini mi verdi! Ya da peygamberin zamaninda hakkinda hicbir 
bilgi olmayan bir konuda ilahi bir kanun mu nazil oldu?! 

Evet, §iï imamlara nispet edilen ve yolcuya bu tercihi sunan bazi rivayet- 
ler vardir. Fakihlerimiz de verdikleri fetvalanni bu rivayetler üzerine bina etmis- 
lerdir. 

Bu tehlikeli dügünce, Imam Hüseyin’in, fakihlerimize gore tesri/hüküm 
kaynagi oldugu anlamina gelebilir. §ia ile §iilegme arasindaki mücadele bagla- 
madan önce §iilerin imamlar hakkindaki dügünceleri böyle degildi.Bir gok defa 
isaret ettigimiz üzere, Kur’an kendi evlerinde nazil oldugu igin, Tegeyyu/§iilik, 
Ehl-i Beyt imamlannin Islam’ in hükümlerini digerlerinden daha iyi bildigi an- 
lamina geliyordu. Dogrusu, böylesi bir fikrin fakihlerimizin gönlünü meggul 
etmesi son derece üzücüdür. Yani ne demek oluyor, eger yolcu, Imam Hüse- 
yin’in kabrinin civarindaysa, namazlarini tam ya da kisaltarak kilma serbestisi- 
ne sahiptir, diye fetva vermek?! Acaba hangi esasa veya dini prensibe gore, 
Imam Hüseyin’in bölgesi bu imtiyaza sahiptir? Türbenin orada olu§undan ya- 
nm asir önce ilahi bir hüküm mü nazil olmustur?! 

Tekrar yineliyorum ki, günümüze degin asirlardir cevremizi ku§atmi§ bu 
derin fikri gerilikten kurtulu§un yegane yolu; kitaplanmizi, hidayet vesilesi olan 
Imamlara nispet edilen bu tür rivayetlerden anndirmaktir. Aym gekilde fakihle- 
rin de bizzat kendilerini arindirmalaridir. Cünkü bu bid’atlerin yayilmalarimn 
ardinda onlar vardir. Imamlar kendi kafalarindan kanun uydurmamislar, Al- 
lah ’in kitabinda ve Elgisi (sav)’nin sünnetinde olmayan hükümler koymamis- 
lardir. Bu tür iddialarda da kesinlikle bulunmamislardir. Onlarin ayricaliklan, 
Allah’in kitabini ve atalan Rasulullah’in sünnetini gok iyi bilmeleri, ilmi; risalet 
evinden, ve vahyin indigi kaynaktan almalaridir. Dinin hükümlerini de büyük- 
lerinden almislardir. 
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GEQiCi NiKAH/Hz.HÜSEYiN'iN TOPPAGINA SECDE ETME 


TASHiH/DÜZELTME 

Eger §ia, fakihlerimizin mutlak anlamda toprak ve toprak cinsi seyler ü- 
zerine secde etme ilkesine sadik kalir ve fakihler de bu fetvaya uyarlarsa, o 
zaman sorun yok demektir. Diger Islam mezhepleri de bu görü§e saygi duya- 
caklardir. 

Fakat §u kadar var ki, §ia, fakihlerin yolundan gitmek suretiyle bu fikih 
ilkesini a§arak, özel bir adet edinmistir. O da, Kerbela gibi belli bir mekanin 
topragi üzerine secde etmedir. §iïler bu topraktan uzun, kare ve daire seklinde 
farkli §ekiller yaparak bunu yolculuk da olsun normal hayatta olsun, namaz 
vakti geldiginde üzerine secde etmek icin yaninda bulundurur. §iïler, diger Is- 
lam mezheplerine mensup ki§ilerin camilerinde namaz kildiklannda bu topragi 
gizlemeyi ali§kanhk haline getirmi§lerdir. Bu durum ya onlarin takiyye yapma- 
lanndan ya ba§lanna bir bela gelmesinden korktuklarindan ya da bu yaptikla- 
nni görenlerin onlara garip ve alay eder sekilde bakmalarindan utandiklann- 
dandir. 

Gercekten de, §ia’nin, Allah’in hakkinda hüküm vermedigi böyle bir §eyi 
adet edinerek, kendini a§agihk duruma düsürmesi, üzüntü, elem ve keder 
vericidir. Allah nezdinde, ibadetlerde böyle bir gifte standart kadar büyük gü- 
nah yoktur. 

§ayet §ia, Kerbela topragi üzerine secde etme konusunda kendini hakli 
görüyorsa, o zaman bunu; kitabi bir, peygamberi bir, kiblesi bir, namazi bir 
olan din karde§lerinin yaninda aciktan yapmaktan niye korkuyor?! Eger hakli 
degilse, o zaman bu israr, bu korku ve utanma niye! 

Once de söyledigimiz gibi, bu nadir adetin ortaya cikmasmda büyük rolü 
fakihler ve mezhep büyükleri oynami§lardir. Onlar §iileri bu adete ah§tirmi§lar- 
dir ve hala da buna devam etmektedirler. Bizim cagnsini yaptigimiz tas- 
hih/düzeltme hareketi, §ia’nin toprak üzerine secde etmemesini söylemiyor. 
Zira Allah’in Elgi’si (sav) §öyle buyurmu§tur: 

“Yeryüzü bana temiz bir mescit kilindi.” 

Allah’in Elcisi (sav), Medine’deki mescidinde toprak üzerine secde edi- 
yordu. Fakat biz §unu söylemek istiyoruz ki, bir yerin ba§ka bir yere üstünlügü, 
ser’an sabit olsa bile, sürekli o yere secde etmeyi gerektirmez. Eger böyle ol- 
saydi, Müslümanlar yanlannda secde etmek üzere Mekke, Medine ve Kudüs’ün 
topragini tasirlardi. 
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Sia’ya dü§en, yanli§ligini, güne§i gördügü gibi bilen, üzerine angaje edil- 
mi§ fikri baglilik tasmasini kirmasi ve gen is Islam saflarina ba§i dik ve onurlu bir 
sekilde girmesidir. Yoksa takiyye zilleti ve gift sahsiyetli bir ki§i olarak, bir bas- 
kasinda daha iyi bildigi bid’atler ugruna serefini görmezden gelerek degil. 

Tekrar bu konuya ili§kin §unu söylüyorum. Biz §ia’dan, iclerinde §iïler 
de olmak üzere müslüman fakihlerin üzerinde ittifak ettikleri, toprak ve odun, 
cakil tasi, kami§ gibi toprak cinsinden seyler üzerine secde edilmesinin sihhati 
hükmüyle amel etmelerinden ba§ka bir §ey istemiyoruz. §ia, üzerine secde e- 
dilmesi dogru olan bu §eylerden biri üzerine secde etsin, böylelikle Rasulullah 
(sav)’a, Imam Ali’ye ve adi Kerbela topragi olan bir sey üzerine hic secde et- 
memi§ imamlara uymu§ olsun. Hem böylece her türlü ayriligi ve bid’ati körük- 
leyen bu adeti de terk etmis olur. Ben, diger Islam mezhepleri, kaynagi ictihat 
olan bu fikhi görü§ü bilseler, §iï din karde§lerini sikintidan kurtarmak icin mes- 
citlerinde hasir, agac vb toprak cinsinden seyler temin edeceklerinden §üphe 
etmiyorum. 




